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المقدمة 


إنّ من بين مشاکلنا الاجتماعية ابتعاد الشباب عن العلوم والمفاهیم الاسلامية. 
وقد أدرك الشباب آنفسهم خطر هذه المشكلة. وسعوا إلئ رفعها أكثر من غیرهم. 
وينبغي لمن يروم وضع العلاج الصحیح لهذه المشكلة أن يستلهم الثقافة الاسلامية 
من مصادرها الأصلية من جهة. وأن يتكلم بلغة عصره. ويتحسس الأوضاع الراهنة 
للجيل من جهة أخرى. 

وقد SE‏ الشهيد الشيخ مرتضى المطهري من القلائل الذین توفرت فيهم 
الشروط اللازمة لعرض الإسلام على الجيل المعاصر. فقد كان بحق ممثلاً صادقاً 
للحوزة العلمية في الجامعات الحديثة ؛ وذلك لفهمه لغة الجيل الیافع. وإصغائه إلى 
نداءاته. ونقلها الى الحوزات العلمية. 

وقد أدرك مبكراً وبشکل جيد مشكلة ابتعاد جيل الشباب عن BEN‏ 
الاسلامية. وعثر على طرق علاجهاء وألف أكثر كتبه بغية حل هذه المشكلة. ومنها 
الكتاب الماثل بين يديك والمطبوع بعد استشهاده بعنوان (مدخل إلى العلوم 
الإسلامية) وقد ألفه للشباب الذين خطوا الخطوة الأولى فى طريق معرفة العلوم 
che el‏ ویذل كل ما بوسعه بفية اختصاره مم العقاناً علی مبعة المعلومات الى 


آدرجها فيه. تمهيداً لدخولهم باحة الثقافة الاسلامية. 

5 هذه المجموعة هي في الأساس تقریرات دروسه التي ألقاها على طلاب 
السنتین الأولى والثانية في كلّية (الالهیات والمعارف الاسلامیة) في جامعة طهران. 
وقد درس بعضها - باذن منه - the‏ مرّات في حياته کمدخل للعلوم الاسلامية. 
وذلك في جامعة (شریف الصناعية). 

i sy‏ اه افو ماه هی NS. ollie eh‏ را 
وحاول أن يجري عليها تعديلاً وترتيباً جدیداء إلا أنَّ المنية عاجلته. فانطفات 
شمعة حیاته على ید المنافقین, وبرغم أن عللايه كانوا على هل بقصد الأ عا 
الشهيد ونيته في إجراء تعديل وتغییر عليها استحسنوا طبع هذه المجموعة بلا أدنى 
تصرف فيها. 

ويسرّنا الآن تقديم الكتاب الاوّل من هذه المجموعة ‏ وهو: (مدخل إلى 
المنطق والفلسفة الاسلامية) - إلى الشباب الذين شيعوا جثمائه هاتفين: «سنمضى 
قدماً في طريقك أيّها المعلم الشهید». ۱ 

% 2 * 
ویمکن تقسیم (المدخل إلى الفلسفة الإسلامية) عموماً إلى ثلائة آقسام: 
۰ ۶ 1 

القسم الأول : ويحتوي على الدرسین IGM‏ والثاني - عمد فيه الاستاذ إلى 
ذكر توضيحات عامة حول الفلسفة والفلسفة الإسلامية. فبحث في معنى الفلسفة 
في الثقافة الاسلامية dy lly‏ والاختلاف بين العلم والفلسفة. وأشار إلى الشبهات 
المثارة حول معنى المیتافیزیقاء وانفصال العلوم عن الفلسفة. 

القسم الثاني: ويحتوي على الدروس من الثالث إلى السادس - وهو عبارة 
عن مسيرة تحليلية في تاريخ الفلسفة والتفكير في الثقافة الإسلامية بشكل عام. 
وقد شرح الأستاذ في بداية هذا القسم المدارس الفلسفية الأربعة: المشائية 
والاشراقية والكلامية والعرفانية. وبين الفروق بينهاء ثم رسم الحركة الطبيعية لهذه 
الرؤى الأربعة وتقاربها وتبلورها في الحكمة المتعالية. ثم Joo‏ في تفاصيل معنى 


الحکمة المتعالية لصدر المتألهین وأهميتها. وتحدث عن کتابه القيّم: (الاسفار 
الأربعة). 

القسم الثالث :-ويبدأ من الدرس السادس, فيشرع الاستاذ في تبون سانل 
الفلسفة متخذاً أسلوياً يستمر إلى نهاية الکتاب. ويكتفي - طبقاً لهذا الأسلوب - 
بتوضيح المفاهیم والمصطلحات المهمة في الفلسفة الاسلامية دون أن يدخل في 
المباحث الفلسفية الاستدلالية الدقيقة. كما بحث في هذا القسم مفاهیم من قبیل: 
(الوجود والماهية). (العيني والذهني). (الحدوث والقدم). (الثابت والمتغيّر). (العلّة 
والمعلول), (الوجوب والامتناع والإمكان). 

وفي كل قسم من هذه ین قام الأستاذ كما عوّدنا ‏ بذكر إشارات 
تاريخية. واکتفی ببیان كيفية تعامل الفلاسفة المسلمین مع المفاهیم المبحوثة دون 
إقامة البراهین علیها. 

هذا الکتاب بحاجة _كما التفت الاستاذ إلى ذلك إلئ اعادة نظر وتکمیل ؛ اذ 
ليست الشروح المذکورة فيه على نسق واحد. ففي بعض الموارد - کالبحث في 
التضاد والحركة ‏ أضاف الأستاذ بعد أول تقرير أموراً لا تنسجم مع الاختصار في 
سائر الموارد. ولكنه ‏ كسائر کتبه - ابتکار يفتح الطريق لطلاب العلم برغم ما فيه 
من بزوغ وافول. 

وتبدو أهميته في أن القارئ الجاهل بالفلسفة الإسلامية يمكنه تذوّقها 
ومعرفتها دون التورط في التعقيدات الفنيّة والبحوث الاستدلالية المطؤلة. وربما 
كانت هذه Syl‏ خطوة بادر فيها أحد أساتذة الفلسفة الاسلامية إلى عرض البحوث 
التاريخية والعامة والمقارنة للفلسفة الاسلامية. فقد صنف المستشرقون والغربیتون 
من أساتذة المعقول الاسلامي كتباً في ذلك. إلا آنهم لم يأخذوا الفلسفة الإسلامية 
من مصادرها الأصيلة. كما أن هذا النوع من الایضاح لم يكن متداولاً بين القدماء 
من أساتذتنا. 

وبرغم ST‏ هذا الكتاب يمثل حيزاً محدوداً من أفكار الاستاذ المطهري. غير أنه 


يحتوي نكاتاً بديعة وتقسیمات جديدة اختص بهاء وهي ثمرة تجربة طويلة نالها 
خلال دراسته وتدریسه الفلسفة الاسلامية. 
نامل أن یکون هذا الکتاب مقدمة ومدخلاً للبحوث الاساسية بغية الوقوف 
على أسس الفلسفة الاسلامية. 
الناشر 


الدرس الأول 
تمهيد 

ما هو المراد (من العلوم الإسلامية؟) 

يجدر بنا في هذا الدرس أن نتحدّث قليلاً عن كلمة (العلوم الإسلامية). ونضع 
لها تعريفاً جلياً؛ ليتضح مرادنا من العلوم الاسلامية. وماهية الكلّيات التي نحاول 
معرفتها في هذه الدروس . 

ان العلوم الإسلامية. التي هي موضوع بحثناء يمكن تعريفها على أنحاء. وتبعاً 
لاختلاف التعاريف تختلف المواضيع: 

١‏ العلوم التي تدور موضوعاتها أو مسائلها ول ال or‏ > ور رغه ار 
التي يمكن من خلالها إثبات أصول الاسلام وفروعه. وهي: : القرآن والسئّة. من 
قبيل: علم القراءة. علم التفسير. علم الحدیث. علم الكلام النقلي(۱), علم الفقه. علم 
الأخلاق النقلي". 

۲ العلوم المذكورة آنفاً. بالاضافة إلى العلوم المُمهّدة لها. والعلوم المُمهّدة من 
قبيل: الأدب العربي. من الصرف والنحو واللغة والمعاني والبيان والبديع وغیرها 
ومن قبيل: الكلام العقلي. والأخلاق العقلية. والحكمة الالهية. والمنطق. وأصول 


١‏ سيتضح فيما بعد أن ن علم الكلام على قسمین: عقلي ونقلي. وسيتضح الفرق بینهما. 
-الأخلاق أيضاً على قسمين كعلم الكلام: عقلية ونقلية. وستتحدث فيما بعد عن ذلك أيضاً. 
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الفقه. والرجال. والدراية. 

۲ العلوم التي Jas‏ - بنحو من الأنحاء ‏ جزءاً من الواجبات الاسلامية. وهي 
التي يجب على المسلمین تحصیلها. ولو على نحو الواجب الكفائي. والتي یشملها 
الحدیث النبويّ المعروف: «طلب العلم فريضة على JS‏ مسلم». 

إن العلوم التي تعتبر موضوعاتها ومسائلها من الاصول أو الفروع الاسلامية أو 
اا خر إليها في إثبات تلك الأصول والفروع. من الواجب تحصيلها ؛ لأنّ 
والاحاطة باصول الدين الاسلامي من الواجبات العينية على کل مسلم. وأن 
الاحاطة بفروعها واجب كفائي, كما تجب دراسة القرآن والسنة Lad‏ ؛ إذ لا يتيسر 
من دونهما معرفة ال الاسلام وفروعه. 

وهکذا تجب دراسة العلوم المُمهُدة لتحصيل هذه العلوم من باب (وجوب 
مقدمة (Cel gl‏ أي: ينبغي أن یکون هناك دائماً آفراد ملّون بهذه العلوم بالمقدار 
الكافي على الاقل. بل ينبغي أن یکون هناك دائماً مَنْ یساهم في تطوير العلوم 
الاساسية والتمهيدية. ويعمل علئ اثرائها وتنميتها باستمرار. 

وقد سعى العلماء المسلمون طوال القرون الأربعة عشر إلئ توسيع رقعة العلوم 
المذكورة. وقد حققوا في هذا الصدد نجاحات ملحوظة. وستطلعون تدريجياً على 
نشوء هذه العلوم ونموّها وتحوّلها وتكاملها. 

إن العلوم التي هي من باب (الفريضة) والتي يجب على المسلمين تحصيلها 
غير منحصرة في العلوم المتقدمة. فكل علم توقفت تلبية الحاجات الضرورية 
للمجتمع الإسلامي على معرفته والتخصص والاجتهاد فيه. وجب على المسلمين 
تحصيله من باب (المقدمة التهيؤيّة). 

ولكي نوضح أن الإسلام دين جامع وشامل. وأنه لم يكتف بسلسلة من 
المواعظ الأخلاقية والفردية فقط. وأنه دين يعمل على صيانة المجتمع. نقول: إن 
الاسلام عمد إلى کل ما يحتاج إليه المجتمع فأوجبه على الكفاية. فإذا كان المجتمع 
بحاجة إلى طبيب على سبيل المثال, يغدو الطبّ واجباً كفائياً أي: يجب توفير 


۳ 


الأطباء بالمقدار الكافي. واذا لم يكن هناك أطباء بالمقدار SLT‏ وجب على 
الجميع أن يُمهّدوا الأرضية بغية توفير الأطباء. ورفع هذه الحاجة. وبما أن Salat!‏ 
يتوقف على تحصيل علوم الطب يكون تحصيلها قهراً من الواجبات الكفائية. 
وهکذا pM‏ في التعليم. والسياسة. والتجارة. وأنواع الفنون والصناعات الأخرى. 

وفي الموارد التي يتوقف فيها حفظ المجتمع الاسلامي وکیانه على تحصيل 
العلوم والصناعات بأرفع مستوى ممكن يجب تحصيل تلك العلوم بذلك المقدار. 
ومن هنا يعتبر الاسلام جميع العلوم الضرورية للمجتمع الاإسلامي فريضة. وعليه 
سوف تشمل العلوم الاسلامية - بحسب هذا التعريف الثالث - الکثیر من العلوم 
الطبيعية والرياضية (التي یحتاج إليها المجتمع الاسلامي). 

؛ - العلوم التي تكاملت في الحواضر العلمية الاسلامية. عم من التي تعد في 
نظر الاسلام واجبة وضرورية. واعم من التي تعذ في نظره محظورة الا أنها على کل 
حال شمّت طريقها في المجتمع الاسلامي. من قبیل: علم التنجیم الأحكامي لا (علم 
التنجيم الرياضي). فإننا نعلم بإباحة علم التنجيم. وکونه جزءاً من العلوم الاسلامية 
المباحة. فیما إذا ارتبط بالمعادلات الرياضية التي تدرس أحوال الكون. و تقوم ببيان 
سلسلة من التنبؤات القائمة على الأسس الرياضية كالخسوف والكسوف. Fl‏ 
الخارج منها عن حدود المعادلات الرياضية ‏ المتعلق ببيان سلسلة من الروابط 
الخفيّة بين الحوادث السماوية والوقائع الأرضية. منتهياً إلى سلسلة من التكهنات 
بشأن الحوادث الأرضية ‏ فهو حرام في نظر الاسلام. ولكن برغم ذلك تجد كلا 
هذين النوعين من ple‏ التنجيم موجوداً في مهد الثقافة والحضارة الاسلامیة(۱. 

وبعد أن عرضنا تعاريف مختلفة لكلمة (العلوم الإسلامية). واتضح أن هذه 
الكلمة تستعمل في الموارد المختلفة في معان متعددة. وأن بعض تلك المعاني أوسع 
من بعض أو أضيق. نشير الى أن المراد من العلوم الإسلامية التي نريد أن نتحدث 


١‏ للاطلاع على العلوم التي تكاملت أو دخلت في الثقافة الإسلامية يراجع كتاب: (كارنامة إسلام). 
لمؤلفه الدكتور: عبد الحسين 255 كوب. 


۱ 


عنها بشکل IS‏ هو ما ذکرناه في التعریف الثالث. أي: العلوم التي يعدّها الاسلام - 
Vis goes‏ تام اف يضة ذات تاريخ عریق في الثقافة والحضارة الاسلامية. والتي 
تحظی باحترام المسلمین وتقدیرهم بوصفها أداة لرفع حاجة. أو وسيلة إلى إنجاز 
فريضة من الفرائض. 

وفي هذا الدرس ينبغي للطلاب الأعزاء أن یدرکوا أن الثقافة الاسلامية تشکل 
ثقافة خاصة بين الثقافات العالمية. ولها روحها الخاصة بها. وسلسلة من الممیزات 
الخاصة. ومن أجل معرفة ثقافة من التقافات. Ugly‏ ذات أصالة مستقلة. وآنها تتمتم 
بحيأة وروح خاصة. أو آنها مجرد تقليد للثقافات الأخرى. ورب‌ما كانت مجرد 
استمرار للثقافات السابقة. ينبغي معرفة بواعث تلك الشقافة وهدفها وحرکتها 
وطريقة loys‏ وکذا سماتها البارزة واخضاعها للفحص الدقیق, فاذا تمتعت ثقافة ما 
ببواعث خاصة وکان لها هدفها وحرکتها الخاصة بهاء وکانت طريقة حرکتها مغايرة 
لطريقة حركة سائر الثقافات. وکان لها سماتها البارزة. Je‏ ذلك دليلاً على أصالة 
تلك الثقافة واستقلالها. 

وبديهي أن إثبات أصالة ثقافة وحضارة ما لا يعني بالضرورة أنها لم تستفد من 
الثقافات والحضارات الأخرى. لأن هذا مستحيل؛ إذ ما من ثقافة في العالم إلا 
استفادت من الثقافات والحضارات الأخرى. وإنما الكلام في كيفية الاستفادة 
والانتفاع. 

فأحد أنواع الانتفاع أن تقوم ثقافة باستيراد ثقافة أو حضارة أخرى بلا أدنى 
تصرف فيها. والنوع الآخر ان تقوم الثقافة بعملية استيعاب الثقافة والحضارة 
الأخرى. كما تصنع الخلية الحية في اجتذاب السواد وهضمها وتحویلها إلى 
موجودات GLAS,‏ جدیدة. 

والثقافة الاسلامية من النوع الثاني. فقد نمت کالخلية الحيّة. إذ اجتذبت 
الثقافات الأخرى من اليونائية والهندية والايرانية وغیرها وحولتها إلى کائن جدید 
له سماته الخاصة. وقد اعترف الباحثون في تاريخ الثقافة والحضارة بان الحضارة 


۱۲ 


الاسلامية من آکبر الحضارات والثقافات البشرية. 

أين تکونت هذه الخلية الحيوية الفقافية» وعلی يد من؟ ومن أي نقطة بدأ 
تکاملها؟ 

إن هذه الخلية - کساثر الخلایا التي تکون صغيرة وغیر محسوسة في بدایتها - 
ظهرت في المدينة المنورة على يد الرسول الأكرم FRE‏ فبدا النوع SSM‏ من العلوم 
الاسلامية أعماله.. 

ولمزید من الاطلاع ينبفي الرجوع إلى الکتب الخاصة(. 

وينبغي التذكير بأن العلوم الاسلامية تنقسم إلئ قسمین: العلوم العقلية, والعلوم 
النقلية. 

وستبداً بالمنطق الذي Sew‏ جزءاً من العلوم العقلية. 


\- راجع: (كارنامة (pre!‏ تألیف: الدکتور ززین کوب. و( تاريخ التمدن الاسلامی)؛ لمو لفه: جرجىی 
زيدان, ج ۳. و( خدمات متقابل إسلام وإيران)ءبقلم المؤلف, القسم الثالث. ۱ ١‏ 


۱۳ 


الدرس الثاني 
علم المنطق 

المنطق من العلوم الدخيلة على الثقافة الاسلامية. وقد حظي باهتمام ple‏ 
وصار جزءاً من العلوم الاسلامية. وجعل مقدمة لها. 

وقد نقل le‏ المنطق من التصوص اليونانية وواضع هذا العلم ومدونه هو: 
(آرسطوطالیس) اليوناني, وقد انتشر رين المسلمین علی نطاق واسم. فأضیف ا 
حتی بلغ Se‏ الکمال. وأکبر منطق أرسطيّ دون عند المسلمین هو منطق الشفاء 
لابي علي بن سیناء وقد بلغ حجم منطق الشفاء أضعاف حجم المنطق الأرسطي 
نفسه. والنص اليوناني وترجمته العربية وسائر الترجمات الأخرى للمنطق الارسطي 
موجودة WL‏ وهي في متناول اليد وقد قام حنين بن إسحاق بترجمة المنطق 
الأرسطي. ولا زالت هذه الترجمة نفسها موجودة. وقد ادّعى المحققون الذين 
یعرفون اللغة اليونانية - بعد أن عرضوا ترجمة حنين بن إسحاق وسائر الترجمات 
الأخرى على النص اليوناني - أن ترجمة حنين من أدقها. 

وفي القرن الجديد تعرض المنطق الأرسطي إلى هجمة عنيفة من قبل 
(فرنسيس بيكون) الإنجليزي. و( ديكارت) الفرنسی, فاعتبراه تارة هَ باطلاً. وأخرى 
عديم الفائدة وقد تصرّمت عدّة أعوام. بل قرنان أو ثلاثة, والعالم لا وش غير مؤمن 
بالمنطق الأرسطي مطلقاً. ولكن خفَّت وطأة هذا الهجوم تدريجياً. وعلينا أن لا 
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نقتنع بالمنطق الأرسطي عشوائياً كما یفعل بعض. ولا نرفضه كذلك. بل نحققه 
لنعرف ما هي القيمة التي یراها المنطق الأرسطي لنفسه. فلابد أولاً من تعريفه. ثم 
بیان الغرض منه. ومعرفة فائدته كي تتضح قیمته وسوف نقوم - في باب القیاس- 
بعرض الاشکالات المذکورة ضد المنطق الارسطي ونقدهاء وعندها سنصدر 
حكمنا النهائي بشأنها. 


تعريف المنطق 

المنطق: (قانون التفكير الصحيح). أي: أن قواعد المنطق وقوانينه بمنزلة 
المقياس والمعيار والميزان. LIS,‏ أردنا التفكير والاستدلال في بعض الموضوعات 
العلمية أو الفلسفية تعيّن علينا أن نزن ونعرض استدلالنا على هذه المقاييس 
السات لئلاً نقع في الخطأ في استنتاجاتنا؛ فالمنطق بالنسبة إلئ العالم والفيلسوف 
نظير الشاقول أو المسطرة عند المعمار في عملية البناء. يعرف بواسطتهما أن الحائط 
الذي آقامه عمودي أو لا؟ وأن سطحه أفقي أو لا؟ 

لهذا قالوا في تعريف المنطق: إنه (آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن عن الخطاً 
في الفكر). 


فاندة المنطق 

ومن التعريف الذي ذکرناه للمنطق تتضح فائدته أيضاً. فقد اتضح أن فائدته 
هي الحيلولة دون خطأ الذهن في التفكير. ولكن لم يتضح من التعريف المتقدم كيف 
يحول المنطق دون الخطأ. وتوضيح ذلك يتوقف على أن نعرف أولاً ‏ ولو إجمالاً- 
المسائل المنطقية. لكننا نحاول هنا أن نبين هذا المطلب بشكل مجمل. 

ويجدر بنا في هذا المقام أن نعف الفكر. إذ ما لم يتضح تعريف الفكر 
-بمفهومه الذي يراه المنطق لا تتضح AT‏ المنطق للتفكير. وبعبارة أخرى: لا 
يتضح معنى كونه ( معياراً لمعرفة الخطأً). 


١ 


إن التفکیر عبارة عن الربط بين عدّة معلومات للحصول على معلوم جدید. 
وتحویل المجهول إلى معلوم وفي الحقيقة إن التفکیر عبارة عن حركة الاهن من 
المجهول إلى سلسلة من المقدمات المعلومة. ثم حرکته من تلك المقدمات المعلومة 
الی ذلك المجهول المطلوب تحویله إلى معلوم. لذا قيل أحياناً في تعریف الفکر إنه: 

«تر تیب ۳ esas‏ اعدا مر مهو sig)‏ 

وقیل تارة ral‏ 

«ملاحظة المعقول لتحصیل المجهول». 

وقیل آخری: 

«الفكر حركة إلى المبادي ومن المبادئ إلى المراد». 

حينما يفكر الذهن, ويروم من خلال الربط بين معلوماته تحويل مجهول إلى 
معلوم. عليه أن ينظم تلك المعلومات بشكل خاص, بمعنى: أن المعلومات الذهنية 
السابقة إنما تكون منتجة فيما إذا رتبت ونظمت بطريقة dole‏ والمنطق هو الذي 
يتكفل بيان قواعد وقوانين هذا التنظيم والترتيب. أي: آن السنطق يوضح gl‏ 
المعلومات الذهنية السابقة إنما تكون منتجة فيما اذا كانت قائمة على أسس منطقية. 

إن عمل الفكر ليس سوى تنظيم المعلومات, وجعلها أسساً لاكتشاف أمر 
جديد. إذن حينما نقول: (إن المنطق قانون التفكير الصحيح). ومن ناحية أخرى 
نقول: (إن الفكر عبارة عن حركة الذهن من المقدمات إلئ النتائج) تكون النتيجة: 
(أن وظيفة المنطق: بيان القوانين الصحيحة لحركة الذهن). وصحة حركة الذهن 
ليست سوى ترتيب المعلومات وتنظيمها. 

فوظيفة المنطق هي: إخضاع حركة الذهن في عملية التفكير إلى سيطرته. 


خطا الذهن 


أحد Sane’‏ الا تیین: 

۱- أن تكون تلك المقدمات التي جعلها أسساً معلومة بالفرض خاطة, آي: 
أن تكون المقدمات التي تشكل آدواتنا الاستدلالية فاسدة. 

۲ آن یکون تنظیم وترتیب تلك السقدمات عاط وان کانت آدواتنا 
الاستدلالية صحيحة في ذاتهاء إلا أن شکل استدلالنا خاطی. 

إن الاستدلال في عالم الذهن بمنرلة البناء. فالبناء اّما یکون كاملاً فیما اذا 
کات جز توسالمة ركان شاه كاتا عل ل سس الق لت das‏ امد 
هذ ن الارن لا ایکون لك hea SEN Ll‏ قلا على سل 
المثال:(سقراط انسان. JSy‏ انسان ظالم. اذن سقراط ظالم) یکون استدلالنا من 
ناحية الشکل والصور: صحیعا. إلا أن مواده ومقدماته فاسدة؛ لان قولا: (کل 
إنسان ظالم‌خاطی. وآما إذا قلنا: (سقراط انسان. وسقراط lle‏ إذن الانسان 
عالم فستکون موادنا الاستدلالية صحيحة. Lily‏ شکل الاستدلال وتنظیمه فغیر 
منطقي, لذا تکون النتيجة خاطثة. وسبب عدم کون هذا الشکل والنظام منطقياً 
سیتضح في باب القیاس. 

إن ميزان الخطأ في المنطق الأرسطي منحصر في شکل الاستدلال وصورته 
دون خطأ المادة الاستدلالية. لذا سمي المنطق الأرسطي بالمنطق الصوري. ولکن 
هل یوجد في العالم منطق یتکفل بیان خطأ مواد الاستدلال ومقدماته؟ هذا ما 
سنبحثه لاحقاً في باب القیاس. 

اتضح من مجموع ما ذكرناه أن قيمة المنطق الأرسطي تكمن في كونه اداة 
لمعرفة الخطأ في عملية التفكير. أي: أنه أداة لمعرفة خطأ أشكال الاستدلال 
البشري وصوره. آما القوانين التي يبينها المنطق لتصحيح الاستدلال فستتضح من 
خلال القراءة التفصيلية للمنطق. 


۱۸ 


الدرس الثالث 
موضوع المنطق 

ما هو موضوع المنطق؟ لنعرف أولاً ما هو معنی الموضوع؟ ولنعرف ثانياً هل 
من اللازم أن یکون لكل علم موضوع؟ لكي نعرف ثالثاً ما هو موضوع phe‏ 
المنطق؟ 

إن موضوع كل علم عبارة عن الأمور التي یبحث ذلك العلم فیهاء ولو نظرنا في 
کل مسالة من مسائل ذلك العلم لوجدنا آنها بيان لواحد من أحواله وخواصه 
وآثاره. والعبارة التي استعملها المناطقة في تعريف موضوع العلم هي: (موضوع كل 
علم هو ما يُبحث فيه عن عوارضه الذاتية). 

إن هؤلاء العلماء لم يقولوا: إن موضوع JS‏ علم عبارة عن ذلك الشيء الذي 
يبحث العلم في أحواله وخواصه وآثاره. بل استبدلوا الأحوال والآثار بعبارة أخرى 
هي: (عوارضه الذاتية). لماذا؟ هل كان ذلك اعتباطاً؟ كلا. لأنهم وجدوا أن الآثار 
والأحوال المنسوبة إلى شيء على قسمين: فهي تارة تتعلق به حقيقة. وتارة لا 
pla‏ به. وائما تعلق بنا only‏ معد. ۱ 

فلو آردنا أن نبحث في حالات الانسان مثلاً فسنبحث قهراً فى تلك الجهة 
التي يشترك ویتحد فیها مع الحیوان؛ لأن خصائص الحیوان | ولذا 
استعملوا عبارة (العرض الذاتي). وحددوها بتعریف خاض لیرتفع اللبس, وتخرج 


۱۹ 


العوارض الغريبة. 

غیر ol‏ تعریف العرض الذاتي خارج عن وظيفة هذه الدروس. 

والان لنعرف هل یلزم أن یکون لكل علم موضوع معيّن؟ 

ان المقطوع به والمتسالم عليه أن مسائل العلوم ليست على شاكلة واحدة من 
جهة ارتباط بعضها پعض: فكل ae‏ ای ای بمنزلة سرة Rigen‏ وهکنا 
المجموعة الأخرى بمنزلة آسرة آخری. ese‏ ها آواصر 
القرابة تر تبط الأسر هنا کذلك. وهکذا الحال في المجامیع الخری می الا سر التي 
تربطها قرابة آخری. 

فإن سلسلة المسائل الحسابية مثلا ير تبط بعضها ببعض ارتباطاً وثيقاً. وکانها 
0 أسرة واحدة» مع أن Mae‏ تن الستائل oe‏ - وهي مسائل الهندسة تبر 
آفراد أسرة أخرى. Wile‏ ی ا الات ا ا ای اراس ات 
eye eal‏ (الرياضيات). 

فالمقدار المتسالم عليه أن هناك آواصر بين المسائل العلمية. ونرید الان العثور 
على مکمن. هذه الأواصر. فكيف تكون لمسائل الحساب هذه الدرجة من القرابة 
مما بجعلا اس اة نا اهنا دا معنا منفصلاً ومستقلا؟ 

وفي هذا المقام توجد نظریتان: 

١-أنّ‏ سبب ذلك هو أنّ مسائل کل ple‏ لابد أن تبحث عن حقيقة معيّنة, 
شوب له بن ها الاب هو انها ت عن ادد و واه وا تاره 
وسبب القربی بين مسائل الهندسة آنها تبحث بأجمعها عن المقدار. فالذي یود 
بين مسائل العلوم هو ذلك الشيء الذي تبحث تلك العلوم في آحواله. وهو 
الموضوع, وإلا لما كانت هناك قرابة واتحاد بينها. وكانت علاقة المسألة الحسابية 
بالمسألة الحسابية الأخرى نظير علاقتها بالمسألة الطبية أو الفيزيائية. ولذا لابد 
لكل علم من موضوع., وكان pls‏ العلوم ناشئاً من تمايز موضوعاتها. 

النظرية الثانية ترى أن الاتحاد بين مسائل العلوم ناشئ من الآثار والفوائد 


المترتبة عليها. فلو فرضنا أن مجموعة من المسائل لا تبحث عن موضوع معیّن. بل 
Js‏ مسألة ترتبط بموضوع خاص. ولکن ly‏ أن تلك المسائل تشترك وتتحد في 
الأثر والفائدة والغرض المترتب على فهمهاء فيكفي ذلك في شد أواصر القربی بینها. 
ela Gis,‏ رها bs‏ بن السائل الأخرى الى عبر غلا أعر. 

إلا أنّ هذه النظرية غير صحيحة؛ BV‏ اتحاد وسنخية بعض المسائل من جهة 
الأثر والفائدة والغرض المترتب على فهمها ناشی من جهة أن تلك المسائل 
بأجمعها من أحوال وعوارض موضوع واحد. 

فما هو موضوع علم المنطق؟ 

إن موضوع علم المنطق عبارة عن (المعرّف والحجّة). أي: إن مسائل المنطق 
إمّا تبحث عن المعرفات, أي: التعاريف. وإما عن الحجج. أي: الادلة. 

ويكفينا في هذه العجالة العلم بأن JS‏ علم لا يخلو من شيئين: 

الأول: تغريف سلسلة من الأمور. والآخر: الاستدلال على اثبات مجموعة من 
الأحكام. 

إن علم المنطق يحاول تعليمنا طريقة التعريف والاستدلال الصحيح. وسيتضح 
في الدروس القادمة (المعرّف والحجّة) اللذان يشكلان موضوع علم المنطق. 


۳۱ 


التصور والتصدیق 


يبدأ المناطقة المسلمون بحثهم في المنطق بتعریف (العلم) و( الادراك). ثم 
يقسّمونه الی: التصور والتصدیق, ویقسمون المنطق عموماً إلى قسمین: قسم 
التصورات. وقسم التصدیقات. Sy‏ واحد منهما ینقسم عند المناطقة إلى قسمین: 

۱ -الضروري أو البديهي. 

۲ -النظري أو الاكتسابي. 

ان الفكر والاستدلال ‏ الذي god,‏ المنطق الارسطي بیان قواعد صحته - 
معناه انتقال الذهن من التصورات الضرورية البديهية إلى التصورات الن ظرية 
الاکتسابية. ويجعل الذهن أحياناً تلك التصورات الاکتسابية مادة للوصول إلى 
سلسلة من التصورات النظرية الاکتسابية الأخرى. كما یجعل التصدیقات pall‏ ورية 
البديهية وسيلة لاکتشاف عدد من التصدیقات النظرية الاکتسابية. ویجعلها بدورها 
وسيلة للحصول على سلسلة من التصدیقات الأخرى. 

ومن هنا يجدر بنا قبل أيّ بحث آخر أن S35‏ (العلم والادراك). ثم (التصور 
والتصدیق). و( الضروري والنظري). 


۳۳ 


العلم والادراك 

یستشعر الانسان في وجوده حالة ندعوها العلم والادراك أو الفهم أو الوعي 
وما ale‏ ذلك. ویقابل العلم والادراك الجهل وعدم الادراك. 

حینما تشاهد شخصاً لم نره من قبل, أو مدينة ل نذهب gel‏ نشمر Lasky‏ 
حصلنا على شيء لم نحصل عليه سابقاً. وهو عبارة عن صورة ذلك الشخص أو 
تلك المدينة. 

وحالتنا السلبية الأولى قبل الحصول على هذه الصور تسمّى بالجهل. وحالتنا 
الايجايية الثانية التي نحصل فيها على صور تربطنا بالواقع الخارجي تسمّی بالعلم 
والادراك. 

إذن يضح أَنَّ لذهننا حالة مشابهة لما يقبل الانطباع واستنساخ الصور. إلا أنَّ 
صور الأجسام لا تربط تلك الأجسام بالأشياء الخارجية. أي: لا تجعلها عالمة بها 
Ul,‏ الصور الذهنية فائها تربطنا بالأشياء الخارجية. وتجعلنا على علم بها فما هو 
الاختلاف بينهما؟ 

ان الذي يتكفل GLY‏ عن ذلك هو الفلسفة دون المنطق. 

فالعلم صورة ذهنية للمعلوم. لذا قيل في تعريف العلم والإدراك: (العلم هو 
الصورة الحاصلة من الشيء عند العقل). 

إن اتقسام العلم إلى التصور والتصديق متفرع على أنّ علمنا بالأشياء يكون 
تارة بحكم ذهننا بوجود نسبة بين الأشياء أو بعدمها. أي: Sb‏ علمنا يقف قاضيا بين 
شيئين. وتارة لا يكون کذلك. Ul‏ الأول فهو من قبيل علمنا Sell GL‏ حار أو ليس 
بحاژ. Sly‏ الصدق حسن والكذب قبیح. والتصديق عبارة عن حكم الذهن بين 
شیئین. فهذه الحالة لدی الذهن تسمّى بالتصدیق. 

إلا أنَّ الذهن لا یکون قاضياً دائماً في ارتباطه العلمي بالأشياء. فانه یتصورها 
أحیاناً دون أن يصدر حكماً lglg‏ اما حينما يحكم بين أمرين فيستى حكمه 
بالتصديق. ly‏ الصور (الحاصلة في الذهن) من المحكوم عليه والمحكوم به أي: 


۲٤ 


cull ow I‏ سکم الذهن Lage‏ فشي. آخر. والصور اي یسکم لذهن ها 
بالتصور. 

إذن عندما نصدر حکماً Lind‏ مفاده Gl)‏ الجو حاژ) یکون حکمنا هذا 
(تصديقاً). Ul,‏ الصورة الذهنية للجوّ وللحرارة فهي (تصور). 

وأوّل من قسم العلم إلى تصور وتصديق ‏ وحظي باستقبال الحکماء والمناطقة 
الفيلسوف المسلم: gil)‏ نصر محمد بن طرخان الفارابي). وقد اعتمد المناطقة 
السلمون هذا القسیم فى العصور المتأخرة. فجعلوه ساسا اتبویب المنطق, 
فقسموه الی: التصورات والتصديقات. في حين SI‏ هذا التقسیم لم يكن متداولاً في 


الضروري والنظري 

BLS‏ من بين المصطلحات التي تتکرر كثيراً في المنطق والفلسفة 
مصطلحي الضروري (البديهي) والنظري. فلابد من توضيح ذلك أيضاً. 

إن كل من التصور والتصديق ينقسم إلئ: البديهي والنظري. 

والبديهي: عبارة عن الإدراك الذي لا يحتاج إلى إعمال نظر أو تفکیر. 
والنظري: عبارة عن الإدراك الذي يحتاج إلى إعمال نظر وتفكير. 

وبعبارة آخری: البديهي: هو المعلوم بلا واسطة, والنظري: ما لا يكون معلوماً 
بلا واسطة. بل يحتاج إلى شيء آخر يصيّره معلوماً. 

وبعبارة ثالثة: البديهي هو الذي لا يحتاج في صیرورته معلوماً إلئ إعمال فكر. 
اما النظري فهو الذي يحتاج في ذلك إلى إعمال الفكر. 

يقال على سبيل المثال: Of‏ تصور الحرارة والبرودة لا يحتاج إلى تفكير. فهو 
بديهي. وتصور الملائكة والجنّ بحاجة إلى تفكير. فتكون هذه التصورات نظرية. 

ولكن الحقيقة هي 3 الاختلاف بين تصور الحرارة والبرودة وتصور الجن 
والملائكة لا یکمن في هذا اللحاظ. BL‏ الحرارة والبرودة بحاجة إلى تفكير 


Yo 


بالمقدار الذي یحتاج إليه الجنّ والملائكة. وإِنّما الاختلاف بين الحرارة والبرودة 
وبين Goll‏ والملائكة یکمن في جهة التصديق بوجودها. فان التصديق بوجود 
الحرارة والبرودة غني عن التفكير. بخلاف التصديق بوجود Gel‏ والملائكة. 
GI ۱‏ التصورات البديهية عبارة عن التصورات الواضحة التي لا يوجد فيها أي 

پهام. BE‏ للتصورات النظرية التي تحتاج إلى شرح وتوضیح(۱. 

Ul‏ التصديقات: BB‏ الذهن في حکمه بين شيئين یحتاج تارة إلى دلیل. 
ويستغني عنه آخری. أي: قد يكفي تصور طرفي النسبة أحياناً في أن یجزم الذهن 
ویقطع بوجود النسبة آو عدمها. وقد لا AR,‏ ذلك أحياناً. فلابد من دلیل ليحكم 
الذهن بين طرفي النسبة. 

ففي قولنا: (الخمسة آکبر من الأربعة) لا یحتاج الذهن إلى تفکیر واستدلال. 
بخلاف قولنا: ۱۵ × ۱۵ = ۲۲۵ wb‏ یحتاج إلى تفکیر واستدلال. وهکذا الحال 
بالنسبة إلى قولنا: (الجمع بين النقیضین ممتنع). فإِنّه من التصديقات البديهية. Lely‏ 
قضية Al)‏ حدود العالم متناهية أو غير متناهیة) فهي نظرية. 


١‏ بحثنا هذا الأمر في حواشي المجلد الثاني من Jal)‏ الفلسفة)» وذ کرنا أن بمض التصورات خالية من 
الابهام والتعقيد. وأنّ بعضها الآخر فيه شيء من الابهام. وأثبتنا هناك أن سبب ذلك هو البساطة والتركيب. فان 
العناصر الذهنية البسيطة واضحة by‏ هية. أ العناصر الذ هنية pl‏ 45 فهي نظرية تحتاح إلى تعریف. 

فالتصورات البديهية من قبيل تصور الوجود والعدم والوجوب والإمكان والامتناع . 

Hepa BIEN gS والرود: ,تومن قل‎ tol lly ol ally Se یامن ف تضور‎ El واتضورات‎ 
وغير ذلك.‎ 


۳۹ 


الدرس الخامس 
الكلي والجزئي 

من جملة بحوث المنطق التمهيدية بحث LSM‏ والجزئي. ویرتبط هذا 
ead‏ بالتصورات W351‏ وبالذات. وبالتصدیقات WL‏ وبالعرض. أي: آن 
لتصدیقات -كما سيأتي - تتصف تبعاً للتصورات بالكلية والجزئية. 

6 التصورات التي نحملها للاشیاء ونبینها بواسطة الالفاظ على نحوین: 
التصورات الجزئية, والتصو رات الكلية. 

والتصورات الجزئية مجموعة من الصور لا تقبل الانطباق الا على شخص 
oly‏ وتفقد کلمات مثل (کم) و( ايّ) معناها عندما يدور الحديث عن مصداق هذه 
التصورات. من قبيل تصورنا لافراد الانسان المعيتين: مثل: حسن وأحمد ومحمود. 
فهذه الصور الذهنية لا تنطبق الا على فرد خاص فقط. والاسماء التی نضعها لهذا 
النوع من الأفراد مثل: حسن وأحمد تسمی بالأسماء المختصة. نظیر تصورنا لمدينة 
طهران. وبلاد ایران. وجبل دماوند. فهذه التصورات جمیعها جزئية. 

ویحمل ذهتنا -مضافا إلى هذه التصورات - مجموعة من التصورات الأخرى 
أيضاً. وهناك مجموعة من الأسماء لبيان تلك المعانى والتصورات. من قبيل تصورتا 
للونسان والنار والمدن والجبال. ولاحضار هذه المعانى والتصورات نستعمل 
esa Sado)‏ ااا العامة ونسئي هذه الاسلة من المعاني 
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والمفاهیم والتصورات كلية؛ لأنها تقبل الانطباق على آفراد كثيرين. بل على أفراد 
غير متناهية. 

وغالباً ما نستعمل الجزئيات في حياتنا العادية. فنقول: جاء حسن. ذهب 
آحمد. طهران مدينة مزدحمة. جبل دماوند أعلى جبل في إيران. لكن حينما نتداول 
المسائل العلمية والامور الكلية نقول: المثلث کذاء الدائرة ALS‏ الانسان يحمل 
الغريزة الكذائية. ما هي فائدة السيارة. لابد أن تكون المدينة بهذا الشكل. 

3 إدراك ISN‏ علامة نضح الإنسان وتكامله بين الحيوانات. فس تفوق 
الإنسان ‏ خلافاً للحيوانات ‏ یکمن في إدراكه قوانين العالم. واستخدامه إياها, 
وایجاد الصناعات. وتا سيس الثقافات والعضارات: JS,‏ ذلك ینحصر فی ادراك 
الکلیات. والمنطق الذي هو UT‏ التفکیر - الصحيح يعالج الجز ات ده إل 
أنه WE‏ ما يعالج الكلّيات. 


النسب الأربعة 

YI‏ من بين المسائل التي تجب معرفتها آنواع العلاقات والنسب التي يمكن أن 
توجد بين الكليين. فاي كلي بما له من افراد كثيرة إذا نسبناه إلى كلي اخر له 
غا الأفراد أيضاً. نحصل على واحد من النسب الأربع الآتية؛ ٠‏ 

۱ -التباين . 

۲ التساوي . 

۳ العموم والخصوص المطلق . 

. العموم والخصوص من وجه‎ - ٤ 

لأنه إن لم یصدق شيء من هذين الکلیین على أي فرد من مصادیق الكلي 
الآخر. وکان ISI‏ واحد من الكليين استقلال کامل عن ISM‏ الاخر. تکون النسبة 
بينهما (التباين). ویسمّی هذان الکلیان ب (المتباینین). 

وان IS G42‏ واحد منهما على جمیع آفراد الآخر. وکانت حدود JS‏ منهما 


YA 


واحدة. تکون النسبة بینهما نسبة (التساوي). ویسمّی هذان الکلیان ب(المتساویین). 

وإن صدق أحد الكليين علی جمیع آفراد Js‏ الآخر. واستوعبها جمیعا دون 
أن يستوعب SW‏ جميع آفراد ISI‏ الأول واقتصر على بعضها. تكون النسبة 
بينهما ( العموم والخصوص المطلق). ويسمّى هذان الکلیان ب (العام 5 
المطلق). 

وان صدق كل منهما علی بعض افراد الآخر. واشتركا في بعض حدودهماء 
وصدق JS‏ منهما على بعض الأفراد التي لم يصدق عليها الكلّي الاخر. أي: كان 
JS‏ منهما حدود مستقلة أيضاً. تكون النسبة بينهما (العموم والخصوص من وجه). 
ويسمّى glia‏ الکلیان ب (العام والخاص من وجه). 

ومثال الأول الانسان والشجر ؛ ة لا شی» من الاتسان بشجر, ولا شي» من 
الشجر بانسان. فلا الانسان یشتمل على آفراد الشجر. ولا الشجر یشتمل على آفراد 
La‏ :ولا LN‏ سرغب من حدر انش ولال موعن ها 
من حدود الانسان. 

ومثال الثانية: الانسان والضاحك ؛ اذ کل انسان ضاحك. وکل ضاحك انسان. 
وحدود الانسان هي حدود الضاحك نفسهاء وحدود الضاحك هي حدود الانسان 

ومثال الثالثة: الانسان والحیوان ؛ اذ کل انسان حيوان. ولیس کل حیوان 
LL‏ (کالفرس الذي هو حیوان ولیس بانسان). ولکن بمض الحیوان انسان من 
قبیل آفراد الانسان الذين هم بشر وحیوانات. 

ومثال الرابعة: الانسان والأبيض ؛ إذ بعض الانسان آبیض. وبعض الأبيض 
انسان (کالانسان الابیض). الا أن بعض الانسان لیس بأبیض (کالانسان الاسود 
والاصفر), وبعض الأبيض ليس بإنسان (کالقطن الذي هو أبيض ولیس بانسان). 

إن الکلیین المتباینین في الواقع ک‌الداشرتین المنفصاتین اللتین لا تدخل 
إحداهما في الأخرى. والكليين المتساویین كالدائرتين المتطابقتین تطابقاً كاملا 
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والكلّيين اللذین بینهما عموم وخصوص مطلق کداثرتین احداهما أصغر من 
الأخرى. فتقع الصفری بأجمعها داخل الکبری. والک‌لیین اللذين بینهما عموم 
وخصوص من وجه کالداثرتین المتقاطعتین والمتداخلتین في بعض آجزائهما. 

ولا یمکن أن یوجد بين الکلیات سوی هذه الأنواع الأربعة من النسب. 
فالنسبة الخامسة مستحيلة. كما لو فرضنا أن US‏ لا یشمل شيئاً من آفراد الآخر الا 
أنَّ الآخر یشتمل على جميع أو بعض آفراده. 


الكليات الخمسة 

من جملة المباحث التمهيدية التي يذكرها المناطقة عادة مبحث ALS‏ 
الخمسة a daca‏ الفلسفية لا المنطقية. فان الفلاسفة يبحثونه في 
مباحث الماهيات مفصلا. مفصّلاً. ولكن المناطقة یبحنونه مقدمة لبحث (الحدود) 
و(التعريفات) لتوقف معرفتها عليه. ويسمّونه: المدخل أو المقدمة. 

فيقولون: إذا نسبنا أيّ IS‏ إلى أفراده وقسنا علاقته بها. نجد أنه لا يخرج عن 
أحد هذه الأقسام الخمسة: 

۱ -النوع . 

۲ -الجنس . 

۳ الفصل . 

. العرض العام‎ - ٤ 

ه العرض الخاص (الخاصة) . 

لأن ASI‏ اما أن یکون عين ذات وماهية آفراده. أو جزأها. أو خارجاً عنها. 
وما کان جزء ذات آفراده. Ul‏ أن یکون عم من الذات. أو مساوياً لها. والخارج عن 
الذات. إمّا أن یکون آعم منهاء وإما مساوياً لها. 


Ju‏ الذي یشکل تمام ذات وماهية الأفراد هو (النوع). والکلي الذي 
یشکل الجزء الأعم لذات أفراده هو (الجتس). والكلي الذي یشکل الجزء المساوي 
لذات الأفراد هو (الفصل). وأمًا الكلّي الخارج عن ذات الأفراد - وهو آعم منها- 
فهو (العرض العام), ISI,‏ الخارج عن ذات الأفراد ‏ ولکنه مساو لها هو 
(العرض الخاص) أو الخاصة . 

والأول: من قبیل الانسان؛ لان مفهوم الانسان يبيّن تمام ذات وماهية آفراده. 
أي: ليس هناك شيء في Ob‏ وماهية آفراد الانسان لا يشمله مفهوم الانسان. 
وکذلك مفهوم الخط, فانه يبيّن pls‏ ذات وماهية آفراده. 

والثانی: من قبیل الحیوان. فانه يبيّن جزءاً من ذات آفراده ؛ لأن آفراد الحیوان 
مثل: زید وعمرو والفرس والخروف وغیرها مکونة من الحيوانية وشيء آخر. آي: 
أن الحیوان - وان كان یشکل جزء ماهيتها وذاتها - یوجد مضافاً إليه شيء آخر. 
وهو الناطقية في الانسان وهکذا (الکم) الذي هو جزء ذات آفراده من الخط 
والسطح والحجم. فجمیع هذه الأشياء 25 مضاف إلى شيء آخرء فالکمية تشکل 
جزء ذاتهاء لا تمامها ولا شيا خارجاً عن ذاتها . 

والثالث: من قبیل الناطق الذي هو الجزء الا خر لماهية الانسان, و( المتصل ذو 
البعد الواحد) الذي هو الجزء الآخر لماهية الخط. 

والرابع: من قبیل (الماشي) الخارج عن ماهية آفراده ؛ لأن المشي ليس جزء 
ولا تمام ذات الماشین. ولکنه - في الوقت نفسه - عرض وحالة فیها. إلا أنَّ هذا 
الامر العارض لا یختص بأفراد نوع واحد. بل هو موجود في جميع آنواع الحیوان. 
LIS,‏ صدق على فردٍ كان أعم من ذات وماهية ذلك الفرد. 

الخامس: من قبیل (الضاحك) الخارج عن ماهية آفراده (آفراد الانسان). 
والموجود فيها على هيئة حالة وعرض. BU‏ هذا الامر العرضي یختص بأفراد ذات 


۳۱ 


واحدة ونوع واحد وماهية واحدة. وهي ial.‏ الانسان(۱). 


١‏ ذكرنا أن الكلّي إذاكان جزء الذات فهو Ui‏ أعم منها وإما مساو لها أى: : إذا كان ن الكلي جزء الذات فلابد 

أن تكون له إحدى نسيتين من الست in VI‏ التي تقرم توضیحهاء وهما: الأعم مطلقاً أو التساوي, وهنا قد 
يذكر هذا التساؤل: ما هو الحال بالنسبة إلى النسبتين الأخريين؟ هل يمكن للكلي أن ن يكون جزء الذات ومبا با 
fetes Saye belly‏ 

الجواب: WS‏ فان قیل: لماذا؟ فجواب ذلك تتکفل به الفلسفة. وهو واضح من الناحية الفلسفية. ولكننا 
نتجنب الخوض فیه. 

ویجدر بنا أيضاً أن نشي إلئ أن نسبة العموم والخصوص المطلق بين جزء الذات والذات یکون فيها جزء 
الذات أعم من الذات دائماً. والذات أشن a‏ جره الذات, ولا يمكن العكس, أى: لا يمكن للذات أن ن تکون 
أعم من جزء الذات. وتوضيح ذلك من وظائف الفلسفة أيضاً. 
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الحدود والتعار یف 


ما ذکرناه من مبحث ISN‏ كان مقدمة للحدود والتعاریف. فوظيفة المسنطق 
بیان طريقة تعریف معنىّ من المعاني, أو طريقة إقامة البرهان الصحیح لاثبات آمر 
من الأمور. علماً بأن القسم الأول > bs‏ بالتصورات. والقسم الثاني يرتبط 
بالتصدیقات. أي: يرتبط الأول بإيضاح مجهول تصوري عن طريق المعلومات 
التصورية. ويرتبط الثاني بإيضاح مجهول تصديقي عن طريق المعلومات التصديقية. 

إن تعريف الاشیاء -بشکل عام إجابة عن سؤال يتعلق بماهيتها. أي: حينما 
نسأل: ما هو الشيء الكذائي؟ نتصدی في الجواب إلى بیان تعريفه وبديهي إن كل 
سؤال يدور حول مجهول ما. فنحن انما نشال عن ماهية شيء وحقیقته - أو علی 
الأقل عن حدود مفهومه ومكانه والأفراد التى يشملها أو لا يشملها ‏ فيما إذا Lge‏ 
ذلك. ۱ 

ومعنی الجهل بحقيقة شيء وماهیته هو آننا لا نملك تصورا صحیحاً ace‏ فلو 
سألنا: ما هو الخط؟ ما هو السطح؟ ما هي المادة؟ ما هي القوة؟ ما هي الحیاة؟ ما 
هي الحرکة؟ لکانت جمیع هذه الأسئلة تعني أَنّنا لا نملك تصوراً كاملاً وجامعاً 
لحقيقة هذه الأشياء. ونروم الحصول على تصور صحيح لها وإذا Lge‏ الحدّ التام 
لمفهوم ماء فمعناه نا نتردد في بعض الأفراد. فلا نعلم أهي داخلة في هذا المفهوم 
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ol‏ لا ؟ ونريده أن يكون واضحا. جامعاً للأفراد. وطارداً للأغيار. ومن الواضح أن 
جميع العلوم بحاجة ‏ قبل كل شيء - إلى سلسلة من التعاريف لموضوعات ذلك 
العلم. وتعاريف کل علم غير مسائله. اي: انها خارجة عن ذلك العلم. وتذكر فيه 
استطرادا. ووظيفة المنطق في قسم التصورات توجيهنا إلئ طريقة التعريف الصحيح. 


الأسنلة: 

تجدر الاشارة إلى SI‏ الأسئلة التي يسألها الانسان عن مجهولاته ليست على 
نمط واحد, بل لها آنواع متعددة. Sy‏ سؤال اّما يصح في مورده فقط. ولذا تعددت 
الألفاظ التي وضعت للاستفهام في OW‏ العالم. ففي JS‏ لغة توجد عدّة الفاظ 
استفهامية. وتنوع الألفاظ الاستفهامية دلیل على تنوع الأسئلة. كما GI‏ تنوع الأسئلة 
دلیل على تنوع مجهولات الانسان. وجواب كل سوال غير جواب السوال الآخر. 

واليك عرضاً لأنواع الأسئلة: 

۱- السوژال عن الماهیة: (ما هو؟). 

۲ السوّال عن الوجود: (هل؟). 

۳ السال عن الكيفية: (کیف؟). 

٤‏ - السؤال عن المقدار: (کم؟). 

۵ - السؤال عن المکان: (أين؟). 

7 -السوّال عن الزمان: (متی؟). 

۷-السوّال عن الشخص: (من هو؟). 

۸-السوّال عن تحدید الشيء: (أي؟). 

9 -السؤال عن السبب: (ما هي علته أو فائدته أو سببه AS‏ 

إذن يتضح انه حينما نسأل عن مجهول يكون مجهولنا على عدّة أنواع. ويتنوع 
تبعاً لذلك استفهامنا. فأحياتاً نسأل: ما هو الألف؟ وأحياناً نسأل: هل الألف 


و وار نال Seas‏ ر اکر ما قدا أو ما هدده؟ وأحياناء اين ؟ وتار 


۳ 


متی؟ وأخرى: مَنْ؟ ومرّة: أي شخص؟ وأحياناً: لماذاء وما هو السبب. أو ما هي 
فائدته. أو ما هو Salo‏ 

ليس من وظيفة المنطق الاجابة عن أيّ واحد من هذه الأسئلة المتعلقة 
بالأشياء الخارجية. فالذي یتکفل الاجابة عنها هو الفلسفة والعلوم. ولکن المنطق 
-فى الوقت نفسه- یقوم بدراسة آجوبة جمیم هذه الأسئلة التي تقدمها العلوم 
اة ي gh‏ تشه pk Gs‏ ارام د بعت 
عن LAS‏ واحدة. وهي كيفية التفکیر الصحیح. إلا آن.تلك الكيفية من النوع القائل: 
GS)‏ ينبغي أن یکون) لا GS)‏ یکون(). 

وبما أن جميع الأسئلة ‏ باستثناء السؤالين الأول والثامن ‏ تبداً بکلمة (هل). 
فيقال عادة إِنّ جميع الأسئلة تنحصر في ثلاثة رئيسة. وهي: 

ما؟ 

هل؟ 

te 

وقد ذکر ذلك السبزواري في منظومته قائلاً: 

آش المطالب BH‏ غيم مطلب (Le)‏ مطلب (هل) مطلب (لم) 

فاتضح من مجموع ما ذکر أن تعریف الأشياء وإن لم يكن من وظائف المنطق. 
(بل هو من وظائف الفلسفة). الا أن المنطق يروم تعلیمنا طريقة التعریف الصحيحة. 
وفي الواقع ail‏ یقوم بذلك خدمة للحکمة الإلهية. 


UNF علم یتکفل بالاجابة عن هذه الأسئلة؟ لكان الجواب: ثبت في الفلسفة الإلهية‎ isl لو سألتم:‎ -١ 
يتكفل بالاجابة عن السؤالين الأول والثاني  أي: الماهية والوجود -هو الفلسفة الالهية, أما الاجابة عن السؤال‎ 
التاسع. أي: عن السبب والعلة. فإن كانت العلة من العلل الأولية الأصيلة  التي ليست لها علة - فتتکفل بها‎ 
الفلسفة الالهية أيضاً وإن كان السؤال عن العلل القريبة الجزئية. فالعلوم هي التي تتكفل بالاجابة عنها. أما‎ 
الإجابة عن سائر الأسئلة, وهي كثيرة جذاء أي: السؤال عن الكيفيات والمقادير والأمكنة والأزمنة فتقع‎ 
بأجمعها على عاتق العلوم. وتتنوع العلوم بعدد المواضيع التي تبحث فيها.‎ 


۳6۵ 


الحد والرسم 
إذا استطعنا فى مقام تعريف شىء أن نصل الی كنه ذاته -أي: اذا حدّدنا أجزاء 
ماهيته التي هي عبارة عن الجنس والفصل - نکون قد وصلنا إلى أكمل التعاريف. 


واذا توصلنا إلى بعض أجزاء ماهية ذلك الشىء سُمَى ذلك التعريف ب SoS!)‏ 
الناقص). 


وإذا لم نصل إلئ أجزاء ذات وماهية ذلك الشيء. بل إلئ أحكامه وعوارضه 
فقط. أو كان هدفنا أساساً تحديد حدود مفهوم ما. وما يشتمل عليه وما لا يشتمل 
عليه. ففي هذه الصورة إذا كان وصولنا إلى الأحكام والعوارض بشكل fa‏ ذلك 
الشيء من غيره ot SUIS‏ هذا التعريف ب (الرسم التام). وان لم نتمكن من 
تحديده بشكل کامل. سمي ب (الرسم الناقص). 

فلو قلنا مثلاً في تعريف الإنسان: (جوهر جسماني - آي: له أبعاد ‏ نام. 
حیوان, ناطق) USI‏ قد Ley‏ حدّه التام . 1 

وان قلنا: (جوهر جسماني, نام. حيوان) فهو de‏ ناقص . 

وان قلنا: (موجود متحرك. منتصب القامة. عریض الاظافر) فهو رسم تام. وإن 
قلنا: (موجود متحرك) فهو رسم ناقص. 

ان (الحدّ التام) هو التعریف الکامل من بين التعاریف. إلا أن الفلاسفة یذعنون 
-مع الأسف- بصعوبة الوصول إلى حذ الأشياء التام؛ لانه يستلزم اکتشاف ذاتیاتها. 
وبعبارة آخری: یستلزم نفوذ العقل إلى كنه الأشياء. فلا یخلو ما يسمّى بالحد التام 
في تعریف الانسان وغیره من مسامحة(. 

۱ و الفلسفة التي تتکفل ب (وضع التعاریف) عاجزة عن إبراز الحذ التام. 

تفقد قوانين المنطق قیمتها بالنسبة إليه . 

وبهذا نختم بحثنا في باب الحدود والتعاریف . 


۱-راجع: تعليقات صدر المتألهین على شرح (حكمة AGL EY‏ قسم المنطق. 


۳۹ 


قسم التصدیقات 
القضایا 

Rees‏ تقوم بعد ذلك کر sel‏ القضايا. 

إذن علینا أن نجتاز ثلاث مراحل: التعریف. والتقسیم. والأحكام . 

ولتعریف القضية لابد من ذکر مقدمة تر bs‏ بالالفاظ: 

ان المنطق - بالرغم من أنه يعالج المعاني والادراکات الذهنية. ولا علاقة له 
بالألفاظ مباشرة (خلافاً للنحو والصرف). وا كل تعر يف أو تقسیم أو حکم یقوم 
ببيانه يرتبط بالمعاني والإدراكات ‏ يضطر أحياناً إلى ذكر بعض التعاريف 
والتقسيمات المرتبطة بالألفاظ؛ وذلك باعتبار ما لها من المعاني. 

فكل لفظ أفاد معنىّ هو (قول) في اصطلاح المناطقة. وعليه فجميع الألفاظ 
التي م في a‏ وبيان مقاصدنا هي (أقوال). 

a aE‏ ودل کل جزء 
منهما على جزء المعنى فهو مركب. Wy‏ فهو مفرد . 


۳۷ 


وعلیه یکون لفظ (الماء) مفرداً. ولفظ (ماء الرمان) مركباً. و(الجسم) مفردا. 
و(الجسم الطویل) مركباً . 

والمرکب على قسمین: تام وناقص. فالمرکب التام هو: الجملة التامّة التي تبيّن 
مراداً كاملاً, بمعنى أنها لا ألقيت إل شخص یفهمها ویصح سکوته عليها. فلا ینتظر 
تتمة لها. كما لو قلنا: (ذهب Ay pre ele) Pen‏ آو نقول: (اذهب. آو تعال. أو هل 
تصحبني؟). فجمیم هذه الجمل تامة. وتسمّی (مرکبات تامة). أمّا المرکب الناقص 
فعلی خلافه, فهو کلام مبتور لا یفهم منه المخاطب معنی أو مراداً. فلو قال شخص 
لآخر: 2b)‏ الرمان) وسكت لما فهم المخاطب شيئاً من هاتين الکلمتین. وسینتظر 
التتمة. ويسأل: (ما لماء الرمان ؟) . 

وربما تعاقبت الكلمات لتشكل سطراء بل صفحة كاملة. وهي ‏ في الوقت 
نفسه ‏ لا تولف جملة تامة. كما لو قال شخص: (حينما استیقظت في iu)‏ 
صباحاً. وارتديت ثيابي دون معطفي. وصعدت على السطح. ونظرت إلى ساعتي. 
وكان معي زميلي فلان...). فهذه الكلمات كماترى ‏ ناقصة برغم طولها وكثرة 
التفاصيل فیهاء لوجود المبتداً فيها بلا خبر. ولو قيل: (الجوّ بارد) لكانت جملة تامة 
برغم تكونها من كلمتين فقط. 

وينقسم المركب التام بدوره إلئ قسمين: خبر وإنشاء . 

فالمرکب التام الخبري هو: الذي يحكي عن واقعة. أي: أنه يخبر عن أمر وقع 
أو سيقع أو في حال الوقوع. أو هو ثابت أبداً. كما لو قلت: (ذهبت في العام 
المنصرم إلى مكة). أو: (سأشارك في امتحانات الماجستير في العام القادم). أو: (أنا 
مريض حالياً) أو: (الحديد يتمدد بالحرارة). 

والمركب الانشائي عبارة عن: جملة لا تحكي عن واقعة. بل هي توجد 
المعنى. كأن نقول: (اذهب. اقبل. أسكت,. هل ترافقني؟). فاننا بواسطة هذه الجمل 
نوجد وننشی أمراً ونهياً واستفهاماً دون أن نخبر عن شيء . 

وبما SI‏ المركب التام الخبري Sou‏ ويخبر عن شيء يحتمل أن يطابق ما 


۳۸ 


أخبر ace‏ ویحتمل أن لا طابقه. فحینما آقول على سبیل المثال: (ذهبت إلى مكة 
فى العام الماضی) یمکن أن أكون حقا قد ذهبت إليها. فتکون هذه الجملة الخبرية 
صادقة. ویمکن أن لا أكون کذلك. فتکون کاذبة. 

وبما أن المرکب الانشائي لا يحكي أو یخبر عن شيء ‏ بل یوجد معنی. 
ولیس بازائه في الخارج معنی یطابقه أو لا يطابقه ‏ لذلك لا يمكن أن یتصف 
بالصدى ١و‏ الكذب: 

والقضية في اصطلاح المناطقة هي: (القول المركب التام الخبري) ؛ كما يقال 
في تعريف القضية: (قول يحتمل الصدق والكذب). Sadly‏ في قولنا: إنها تحتمل 
الصدق والكذب. أنها أولاً: قول مركب لا مفرد. وآنها ثانياً: مركب تام لا ناقص. 
وأنها ثالثاً: مركب تام خبري لا إنشائي. فالقول المفرد. والقول المركب غير التام. 
والقول المركب التام الانشائي, لا تحتمل الصدق والكذب. 

ok oe‏ جرد 

قلنا: ان المنطق یعالج المعاني أَوّلاً وبالذات. BWV,‏ ثانياً وبالعرض . 

وبرغم أَنَّ کل ما تقدم كان يدور حول القول واللفظ كان المراد الأساسي هو 
المعاني. فبازاء کل قضية لفظية هناك قضية ذهنية وعقلية. آي: كما نسمي لفظ (زید 
قائم) قضية. نسمّي معنی هذه الجملة الموجود في ذهننا قضية أيضاً. فألفاظ هذه 
الجملة قضية لفظية. ومعانیها قضية معقولة. ۱ 

إلى هنا كان بحثنا يرتبط بتعریف القضية. وسندخل بعد ذلك في تقسیم 
القضايا. 


۳۹ 


هناك عدّة تقسیمات للقضایاء وهي كالآتي: 

١‏ التقسیم باعتبار النسبة الحكميّة (الرابطة). 
۲ التقسيم باعتبار الموضوع . 

۳ التقسیم باعتبار المحمول . 

. التقسیم باعتبار السّور‎ - ٤ 

۵ التقسیم باعتبار الجهة . 


الحملية والشرطية 

تنقسم القضية باعتبار النسبة الحكميّة إلى قسمین: الحملية والشر طية. 

تنألف القضية الحملية من: الموضوع والمحمول والنسبة الحكميّة. فحینما 
نتصور قضية. ثم نذعن بهاء نجعل تارة آمراً ما موضوعاً وآخر محمولاً. أي: نحمله 
على الموضوع. وبعبارة آخری: نحکم في القضية بثبوت شيء لشيء. وبذلك تحصل 
بين المحمول والموضوع نسبة. ونحصل على قضية حملية . 

فنقول مثلاً: (زید قائم). آو: (عمرو جالس). فتشیر كلمة (زید) إلى الموضوع. 
وكلمة (قائم) إلى المحمول. والرابط بینهما هو النسبة الحکمية. فاننا في الواقع 


£\ 


تصورنا (a5‏ في ذهننا. وحملنا عليه القیام. واتخا تسبه ريطا بين ( زید) 
و(القيام). وبذلك آوجدنا قضية. 

إن الموضوع والمحمول یشکلان طرفي النسبة في القضية الحملية. ولابد أن 
یکون هذان الطرفان مفردین أو مرکبین ناقصین. فلو قلنا: (ماء الرمان مفید) یکون 
موضوع القضية مركباً ناقصاً. ولا یمکن أن یکون أحد طرفي القضية الحملية أو 
كلاهما مركباً تاما. 

2 نوع الارتباط في القضايا الحملية اتحادي. يشار إليه في اللغة الفارسية 
بلفظ (است). كما في جملة: (زيد ايستاده است) التي نحكم فيها بأن (زيد) و(قائم) 
یشکلان شيئاً واحداً في الخار ج. ويتحدان معاً. 

وحينما نتصور القضية أحياناً. ونذعن بها بعد ذلك لا يكون الأمر فيها كما 
تقدم. أي: لا نحمل شيئاً على شيء. وبعبارة أخرى: لا نحكم فيها بثبوت شيء 
لشيء. بل نحكم فيها بتعليق قضية على قضية آخری, كأن نقول: (إن كان زيد قائماً 
فعمرو جالس). أو نقول: La)‏ زيد واقف Lely‏ عمرو جالس). أي: إن كان زيد قائماً 
فعمرو جالس, وإن كان عمرو جالساً فزيد قائم. ويسمّى هذا النوع من القضايا ب 
(القضايا الشرطية). 

والقضية الشرطية ذات طرفين ونسبة أيضاً. كالقضية الحملية. إلا أنها بعكس 
الحملية ؛ إذ كل واحد من طرفيها مركب خبري تام. أي: قضية. وتكون بين WLS‏ 
القضيتين نسبة. فتتألف من القضيتين والنسبة قضية كبرى. 

وتنقسم القضية الشرطية بدورها إلئ قسمين: متصلة ومنفصلة ؛ لأن الرابط 
الذي يربط بين الطرفين في القضية الشرطية اما أن يكون من قبيل الاتصال 
والتلازم. وإما أن يكون من قبيل الانفصال والتنافر. 

والاتصال والتلازم بمعنى أنّ أحد الطرفين يستلزم الآخر. فكلّما وجد هذا 
الطرف وجد ذلك الطرف, کان نقول: LIS)‏ أبرقت السماء سمعنا صوت الرعد). أو 
نقول: LIS)‏ قام زید جلس عمرو). أي: أنّ البرق يلازم الرعد. وجلوس عمرو یلازم 


۲ 


قيام زید. aly‏ رابطة التنافر والعناد فبعکسها. حيث يراد بها أنّ بين الطرفین نوعاً من 
عدم الوفاق. فلو كان هذا الطرف موجودا لانعدم الطرف الآخر. ولو وجد الطرف 
الآخر لانعدم هذا الطرف كأن نقول: (العدد إما زوج Wy‏ فرد) أي: لا يمكن أن 
یکون العدد زوجاً وفرداً في وقت واحد. أو نقول: (إمّا زيد قائم وإما عمرو جالس). 
Vic‏ سكن أن :يكون ويد قائما وعهرو جالسا. 

في القضايا الشرطية المتصلة - التي يكون الارتباط فيها بين الطرفين من باب 
التلازم - يبدو بوضوح وجود نوع من الاشتراط والتعليق. كأن نقول: (إذا أبرقت 
السماء سمع صوت الرعد). أي: أنَّ سماع صوت الرعد مشروط ومعلق على البرق. 
ومنه تتضح تسمية القضايا المتصلة شرطية. Ul,‏ القضايا المنفصلة التي يكون 
الارتباط فيها من نوع التنافر والعناد. كما في: (العدد ما زوج وإما فرد) - فلا يوجد 
فيها في ظاهر اللفظ تعليق واشتراط. إلا آنه في الحقيقة هناك تعليق ؛ إذ المعنى فيها: 
إن كان العدد زوجاً فهو ليس بفرد. وان کان فرداً فهو ليس بزوجء وإن لم يكن زوجاً 
فهو فرد. وإن لم يكن فرداً فهو زوج. 

إذن اتضح أنَّ القضية تقسّم تقسيماً WG)‏ الی: الحملية والشرطية. والشرطية 
إلئ: المتصلة والمنفصلة. 

واتضح أيضاً أنَّ القضية الحملية من أصغر القضايا ؛ لأن القضايا الحملية 
تتكون من تركيب المفردات أو المركبات الناقصة. ما القضايا الشرطية فتتألف من 
تركيب the‏ قضايا حملية. أو عدّة شرطيات صغرى تتألف بدورها من حمليات. 

وفي القضايا الشرطية يسمّى الطرفان: مقدماً UG,‏ أي: Si‏ الجزء SSM‏ هو 
(المقدم). والثاني هو (التالي). خلافاً للحملية التي يكون الجزء الأول فيها 
(الموضوع). والثاني (المحمول). 

وتقترن القضية الشرطية المتصلة في اللغة dy all‏ بألفاظ من قبيل: AL) Col)‏ 
(بينما). (كلّما). كما تقترن القضايا الشرطية المنفصلة بألفاظ من قبيل: (أو). (Lal)‏ 
وأمثالهما . 


و2 


الموجبة والسالبة 

كان تقسیم القضية إلى حملية وشرطية -کما رآینا - تفسيماً باعتبار الارتباط 
والنسبة الحكمية. فإن كان الارتباط اتحادياً فالقضية حملية. وإن كان من نوع 
التلازم او العناد فهي ee‏ 

وهناك تقسيم آخر للقضية باعتبار الارتباط. ففی کل قضية إما أن يُثبّت 
الارتباط (أعم من الاتحادي أو التلازمي أو العنادي) 1 دفن انيت ا ي 
SUSY‏ موجبة. وحين النفي سالبة . 

فلو قلنا مثلاً: (زيد قائم) تكون القضية الحملية موجبة. ولو قلنا: (لیس زيد 
قائماً) فالقضية الحملية سالبة. 

وإذا قلنا: (إذا اشتدٌ المطر كثرت المحاصيل الزراعية) فالقضية الشرطية 
المتصلة موجبة. واذا قلنا: (إذا اشتد المطر لا تكون المحاصيل قليلة) فالقضية 
الشرطية المتصلة سالبة . 

ولو قلنا: (العدد إِمّا زوج وإما فرد) فالقضية الشرطية المنفصلة موجبة. وان 
قلنا: (ليس العدد إما زوجاً وإما عدداً آخر) فالقضية المنفصلة سالبة . 


القضية المحصورة وغير المحصورة 

وتنقسم القضايا باعتبار الموضوع أيضاً إلى محصورة وغير محصورة ؛ OY‏ 
موضوع القضية الحملية إا جزئي حقيقي, أي: فرد وشخص. وإما معنی كي . 

فإذا كان موضوع القضية جزئياً. تسمّى (قضية شخصية). مثل: (زيد قائم). 
(ذهبت إلى مکة). وغالبا ما تستعمل (القضايا الشخصية) في الحوارات. إلا انها لا 
تستعمل في العلوم ؛ لأن مسائل العلوم تدور حول القضايا الكلية . 

وإذاكان موضوع القضية معنى LIS‏ انقسم إلى قسمين: ما أن يجعل ذلك الكلي 
بما هو كل في الذهن Le pn ye‏ وإما أن يجعل مرأة ABW‏ وبعبارة أخرى: أن 
الكلّي في الذهن على نوعين: فهو أحياناً من قبيل (ما ينظر إليه). أي: يكون منظوراً 
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للذهن, وأخرى من قبیل (ما ینظر به)؛ أي: لا يكون منظوراً للذهن. بل المنظور 
للذهن آفراده. ویکون المفهوم الكلّى وسيلة لبیان حکم آفراده. فهو في اللحاظ 
الأول كالمرأة التي نراها ولا نری سواها. وفي اللحاظ الثاني كالمراة التي نری ما 
فيها ونغفل عنها. 

فحينما نقول مثلاً: (الانسان نوع). (الحيوان جنس) نقصد بداهة أن طبيعيّ 
الإنسان بما هو كلّي في الذهن (نوع). وأنّ Gack‏ الحيوان بما هو AS‏ الذهن 
(جنس). فليس المقصود أن أفراد الانسان والحيوان نوع أو بحس ا 
(الانسان يتعجب). (الإنسان يضحك). وبديهي أن المراد هنا أفراد الانسان. أي: أن 
أفراد الانسان هي التي تخت وجك ولش اناد انط الاق الكلة 
الموجودة في الذهن متعجبة أو ضاحكة. 

والقضايا من القسم الأول أي: القضايا التي يكون الموضوع فيها الطبيعة 
الكلّية بما هي tds‏ في الذهن - تسمّى (القضايا الطبيعية). من قبيل: (الانسان AIS‏ 
(الانسان نوع). (الإنسان أخص من الحيوان). (الإنسان أعم من زيد). وهکذا... 

والقضايا الطبيعية تستعمل فقط في الفلسفة الالهية التي تبحث في الماهيات. 
ولا تستعمل في العلوم الأخرى بتاتاً. 

وحينما تكون الطبيعة الكلّية مرآة للأفراد تنقسم إلى قسمين: من قبیل أن 
نقول: (الإنسان عجول). JS)‏ الناس يولدون موحٌدين على الفطرة). (بعض الناس 
أبيض). وأمثال ذلك فإمًا أن تبن كمية الأفراد كلا أو بعضاً. وإما لاء فان لم تسبيّن 
كمية الأفراد تسمّى قضيتنا: (مهملة). وليس للقضايا المهملة قيمة في العلوم 
والفلسفة. ولابد من عذها في جملة القضايا الجزئية المحصورة. كما في قولنا: 
(الانسان عجول) دون أن نبيّن أن IS‏ الناس عجالی أو بعضهم . 

وان بت كمية الأفراد کل أو بعضاً فهي: (محصورة), GY‏ فيها حکم جمیع 
الأفراذ فهي (محصورة كلية). وان of‏ فیها حکم بعض الأفراد فهي (محصورة 
جزئية) . 
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اذن المحصورة على قسمین: ANS‏ وجزئية. وکلْ منهما تنقسم إلى الموجبة 
والسالبة. فیکون مجموع القضایا المحصورة اربعة: 

الموجبة الكليةء ومثالها: 4S)‏ انسان حیوان) . 

السالبة الكليةء ومثالها: (لا شيء من الانسان بحجر) . 

الموجبة الجزئية. ومثالها: (بعض الحیوان انسان) . 

السالبة الجزئية. ومثالها: (بعض الحیوان لیس بانسان) . 

وتعرف هذه الانواع الاربعة من القضایا ب (المحصورات الأربعة). وهی التی 
تستعمل في العلوم. لا الشخصية ولا الطبيعية ولا المهملة اک ال ان 
البحث في المحصورات الاربعة . 

وفي القضايا المحصورة يسمّى ما يدل على كمية الأفراد IS‏ أو بعضاً: (سور 
القضية). فحينما نقول: JS)‏ إنسان حيوان) أو: (بعض الحيوان إنسان) أو: (لا شيء 
من الحيوان بحجر). أو: (ليس بعض الحيوان إنساناً). تشكل كلمة JS)‏ وبعض, ولا 
شيء. وليس بعض) أسواراً في هذه القضايا . 

si 2‏ ين 

Lait,‏ مجموعة من النقسينات الأخرئ: کتقسیمها الی: المسحصلة 
والمعدولة. وتقسيمها إلى: الخارجية والذهنية والحقيقية. وبما أننا نبحث هنا في 
كليات المنطق فلا يسعنا بحنها. ولابد لتوضيحها من الرجوع إلى الكتب المنطقية . 

و تنقسم القضية أیضا إلئ: المطلقة والموجّهة. والموجّهة الی: الضرورية 
والدائمة والممكنة وغیرهاء مما لا مجال لبحثها هناء بل نكتفي بیان الارتباط 
والنسبة في قضیتین. فحینما نقول: IS)‏ ألف هو ياء). لابد تارة من أن یکون الأمر 
كذلك ويستحيل غيره. فنقول: (كل ألف باء بالضرورة). وأخرى من المحتمل أن لا 
يكون كذلك. فنقول: JS)‏ ألف باء بالإمكان). وتنقسم الضرورية إلى أقسام لا ندخل 
فیها. ويسمّى JS‏ من الضرورة والإمكان (جهة القضايا). وتسمّى القضية التي ذكرت 
فيها الجهة: (موجّهة). والتي لم تذكر فيها الجهة: (مطلقة). 
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وتنقسم القضية الشرطية المنفصلة أيضاً الی: الحقيقية. ومانعة الجمم. ومانعة 
الخلو. وستجدها مذکورة في المنطق مع أمثلتها. فنترك ذکرها رعاية للاختصار . 
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— القضايا 


لها آقساء مختلفة 536 متعدده . 

وللقضایا - اضافة إلى ذلك آحکام کالمفردات. فقد تقدم في باب المفردات 
أن هتاك تا be Nice oS ee Uses ils‏ فعا كنا إلن خر 
فالنسبة بینهما إمّا: التباین. واما التساوي, واما العموم والخصوص المطلق. Lily‏ 
العموم والخصوص من وجه. وهکذا الحال |ذا قسنا قضية إلى أخرى. فمن المحتمل 
التداخل, الدخول تحت التضاد(۱). 


١‏ -إذا قسنا قضية إلى أخرى فإمًا أن تشتركا في الموضوع وإما في المحمول وإما فيهما معا أو لا. فان لم 
تشتركا -كما في قضيتي: (الانسان حيوان متعجب) و( الحديد معدن يتمدد بالحرارة) اللتين لا يوجد بينهما 
وجه مشترك - تكون بينهما نسبة التباين. وإن ن اشترکتا في الموضوع فقط -کما في (الإنسان متعجب) و(الإنسان 
صانع) - تکون ن بينهما نسبة (التساوى). نصطلح عليهما (المتماثلين) ولو اشتركتا في المحمول فقط كما في: 
(الانسان حیوان ولود), و( الحصان حیوان ولود) د تکون بینهما نسبة الا ویمکن أن ن¿ نصطلح 
عليهما ب (المتشابهين). 

الا أن المناطقة لم يهتموا بهذه الموارد من نسب القضایاء وأن ن القضيتين تشتركان في جزء واحد أو لا يوجد 
بينهما اشتراك, , فانحصر اهتمامهم في اشتراك القضيتين في الموضوع والمحمول واختلافهما إتا في (الكم). أى: 
Liss‏ والجزئية, وإما فى KASS)‏ آي: : الا یجاب والسلب أو في كليهماء , وتسمّى هذه pL Lem‏ ب (القضايا 
المتقابلة), والتقابل على أقسام: التناقض, والتضاد. والتداخل, الول تحت التضاد. 
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فإذا اتحدت القضیتان في الموضوع والمحمول وسائر الجهات. واختلفتا فى 
الکم GSI,‏ فقط. أي: في الكلية والجزئية والایجاب والسلب. فتستی هاتان 
القضيتان ب (المتناقضتین). من قبیل: JS)‏ إنسان متعجب). و( بعض الانسان لیس 
بمتعحب) . 

واذا اختلفتا في الکیف بأن كانت احداهما موجبة والأخرى سالبة. واتحدتا 
في الکم. أي: الكلّية والجزئية. كانتا على قسمین: فامّا أن تکونا lee‏ کلیتین وإما أن 
تكونا جزئيتين. 

فان کانتا کلیتین Ls‏ ب(المتصادتين )من قبیل: IS)‏ انسان متعجب) و( له 
شيء من الانسان بمتعجب). 

و آن اقا جد شین فان ess gala) a‏ الها من فيل jas)‏ 
الانسان متعجب). و( بعض الانسان لیس بمتعجب) . 

و إن اختلفت القضیتان في an‏ آي: كانت احداهما AIS‏ والأخرى جزئية. 
واتحدتا في gl (GSN)‏ كانتا موجبتین أو سالبتین, شیتا ب (المتداخلتین). من 
قبيل: JS)‏ إنسان متعجب). و( ؛ بعض الإنسان متعجب). ومن قبیل: (لا شيء من 
الانسان له منقار). و(بعض الانسان ليس له منقار) . 

ومن الواضح Vall‏ يمكن افتراض شق خامس. gh‏ لا تكونا مختلفتين في 
الكيف ولا في الكم ؛ لأن المفروض آننا نبحث في قضيتين متحدتين ذ فى ضوع 
والمحمول وسائر الجهات الأخرى من: (الزمان والمكان). ومثل هاتين القضيتين إذا 
اتحدتا في الكم والكيف أيضاً ستكونان قضية واحدة لا قضيتين . 

وحكم القسم الأول الذي تكون النسبة فيه بين القضيتين التناقض - أنه إذا 
صدقت إحداهما كانت الأخرى كاذبة قطعاً. وإذا كذبت إحداهما صدقت الأخرى 
قطعاً. أي: من المحال أن تكونا صادقتين أو كاذبتين معاً. وصدق مثل هاتين 
القضيتين ‏ وهو محال طبعاً - يسمّى ب (اجتماع النقيضين). كما أن كذبهما معا 
-وهو محال أيضاً ‏ يسمّى ب(ارتفاع النقيضين). وهذا هو الأصل السعروف 


ب(التناقض) الذي يدور الکلام عنه كثيراً في وقتنا الحاضر. 

وقد ادّعى (هیجل) في بعض کلماته انه بنى منطقة (المنطق الديالكتيكي) على 
أساس إنكار أصل (امتناع اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما). وسنبحث هذا 
الأمر في ووش کلات الفلسفة . 

أما حكم القسم الثاني فهو أنَّ صدق إحداهما يستلزم كذب الأخرى. إلا ان 
كذب أيّ منهما لا يستلزم صدق الأخرى. أي: يستحيل أن تصدقا chee‏ ولكن لا 
يستحيل أن تكذبا. فلو قلنا مثلاً: JS)‏ ألف هو باء). وقلنا بعد ذلك: (لا شيء من 
الألف (ely‏ يستحيل أن تصدقا معاً. أي: لا يمكن أن يصح: (كلّ آلف باء. ولا شيء 
من الألف بباء), ولكن لا يستحيل أن تكذبا معاء أي: ليس YS)‏ ألف باء) و(لا شيء 
من الالف lel‏ بل بعض الالف باء وبعض الالف لیس ale‏ 

آما القسم الثالث فحکمه أن کذب JS‏ واحدة منهما یستلزم صدق الأخرى. إلا 
أن صدق أيّ واحد منهما لا يستلزم کذب الأخرى. أي: يستحيل کذبهما معاً. ولکن 
لا oan‏ مد ماما قل aa) AGN eye Ob‏ الالف لسن با 
لا يمتنع صدقهما معاً. ولکن یستحیل أن تکونا کاذبتین ؛ إذ لو كانتا كاذبتين فکذب 
جملة (بعض الألف (eb‏ يعني صدق: (لا شيء من (el GNI‏ وکذب (بعض الالف 
ليس (ely‏ يعني صدق: JS)‏ آلف باء). وقد ذكرنا في القسم الثاني أنه يستحيل أن 
تصدق قضيتان كليتان متحدتان في الموضوع والمحمول مع أن إحداهما موجبة 
والأخرى سالبة. 

ما القسم الرابع - الذي تكون فيه القضيتان موجبتين أو سالبتین. الا أن 
إحداهما كلية والاخری جزئية ‏ فلابد فيه من الالتفات إلى هذه النقطة التي توضح 
الأمر. وهي: i‏ القضايا ‏ خلافاً للمفردات - تکون الجزئية فيها عم من الكلية 
دائماً. ففي المفردات يكون sel ISI‏ من الجزئي دائماً. فالانسان el‏ من زيد 
مثلاً. ولكن في القضايا يختلف الحال, ف (بعض الألف باء) أعمّ من (كلّ الف باء)؛ إذ 
لو كان: كلّ ألف باء. لكان: بعض الألف 2 قطعاً ولكن: إذا كان بعض الألف Bh‏ 
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فليس من اللازم أن يكون: كلّ ألف ZL‏ فان صدق القضية الأعم لا یستلزم صدق 
الأخص. إلا أن صدق الأخص يستلزم صدق الأعم. كما أن كذب القضية الأخص 
لا يستلزم كذب القضية الأعم. الا أن كذب القضية الأعم يستلزم كذب القضية 
الأخص. فهمامتداخلتانبنحو تدخل فيه موارد القضية الكلية فى موارد القضية 
الجزئية Late‏ أي: كلّما صدقت الكلية صدقت الجزئية أيضاً. ولكن من الممكن أن 
تصدق القضية الجزئية فى مورد ولا تصدق فيه القضية الكلية . 

ومن خلال التأمل في قضية: 1S)‏ ألف باء). و( بعض الألف باء). وهكذا 
بالتأمل في قضية: (لا شيء من الألف بباء). و( بعض الألف باء) يتضح المطلب أكثر. 
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الدرس العاشر 
التناقض -العکس 


آهم شىء من بين آحکام القضایا مما یستعمل دائماً أصل التناقض. فقد قلنا: 
إذا اتحدت قضيتان في الموضوع والمحمول دون GSI‏ والکم - آي: اختلفتا في 
الكلّية والجزئية. والایجاب والسلب - فالعلاقة بينهما علاقة التناقض. وتسمّى 
هاتان القضيتان ب (المتناقضتين). 

وذكرنا Lal‏ في أحكام المتناقضتين Gl‏ صدق إحداهما يستلزم كذب 
الأخرى. وكذب إحداهما يستلزم صدق الأخرى. وبعبارة أخرى: اجتماع النقيضين 
وارتفاعهما محال. 

وعليه تكون الموجبة الكلية نقيض السالبة الجزئية, والسالبة الکلية نقيض 
eSNG egal‏ 

ویشترط في التناقض -مضافاً إلى وحدة الموضوع والمحمول ست وحدات 
آخر. وهي: 

وحدة gh jl‏ وحدة المکان. وحدة الشرط. وحدة الاضافة. وحدة الجزء 
والكل. وحدة القوّة والفعل, وبذلك یکون مجموع الوحدات ثماني. 

فلو قلنا: (الانسان ضاحك) و( الحصان ليس ضاحکا) لما كان بینهما تناقض؛ 
لعدم اتحاد الموضوعین, ولو قلنا: (الانسان ضاحك) و( الانسان ليس له ظلف) لما 


ون 


كان هناك تناقض أيضاً؛ لعدم اتحاد المحمولین. ولو قلنا: ((ذا حصل کسوف وجبت 
صلاة الآيات) و( إذا لم يحصل کسوف لا تجب صلاء الآيات) لما كان هناك تناقض 
انشا لاختلاف الشرطين. ولو قلنا: (الإنسان لا يخاف في النهار) و( الانسان يخاف 
في اللیل) لما كان هناك تناقض ؛ لاختلاف الزمانین. ولو قلنا: (وزن اللتر الواحد من 
الماء في الأرض كيلو غرام) و( وزن اللتر الواحد من الماء في القمر نصف كيلو 
غرام‌لما كان هناك تناقض ؛ لاختلاف المکان ولو قلنا: (علم الانسان متغیر) و( علم 
الله غير متفیر) لما كان هناك تناقض ؛ لاختلاف المضاف إليه في الموضوعین. ولو 
قلنا: (مساحة طهران ۱۱۰۰ كيلو متر مربع) و( مساحة الجزء الشرقي من طهران 
ليست ۱۱۰۰ كيلو متر مربع) لما كان هناك تناقض في ذلك؛ للاختلاف في الجزء 
والكل ولو قلنا: JS)‏ إنسان مجتهد بالقوة) و( بعض الإنسان غير مجتهد بالفعل) لما 
كان هذا تناقضاً ؛ للاختلاف في القوة والفعل. 

وتذكر هذه الشروط نفسها في المتداخلتين والمتضادتين والداخلتين تحت 
التضاد. أي: أن القضيتين تكونان متضادتين أو متداخلتين أو داخلتين تحت التضاد 
فيما إذا توفرت فيهما الوحدات الثمانية المتقدمة. 

يرى المتقدمون أنّ أصل التناقض: fl)‏ القضايا). أي: أنّ جميع قضايا العلوم 
والقضايا التي يستعملها الإنسان ‏ حتى العرفيات - تقوم على هذا الأصل. ولا 
يقتصر فيه على المسائل المنطقية. فهذا الأصل أساس JS‏ أفكار الإنسان. فإذا تهدّم 
تهدمت جميع الأفكار. وإذا بطل أصل (امتناع اجتماع وارتفاع النقيضين) سقط 
المنطق الأرسطي با جمعه عن الاعتبار. 

فلنشرع في بحث رأي المتقدمین. فنقول: هل يمكن التشكيك في هذا الأصل؟ 

علينا قبل كلّ شيء أن نقول: إن المقصود من النقيض في اصطلاح المناطقة 
حينما يقولون: السالبة الجزئية نقيض الموجبة ANS‏ والموجبة الجزئية نقيض 
السالبة الكلّية. هو أنَّ هذه الأمور تنوب مناب النقیض, فهي في حكم النقیض. 
والنقيض الحقيقي لكلّ شيء هو رفعه. وعليه يكون نقيض JS)‏ إنسان حيوان). أي: 
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الموجبة الكلّية: (ليس JS‏ إنسان حیوانا). وإذا قلنا: إنّ نقيضه هو: (بعض الانسان 
ليس بحيوان) فالمقصود منه أنه في حكم النقیض. 

وهكذا نقيض (لا شىء من الانسان بحجر). أي: السالبة الكلية: (ليس لا شيء 
من الانسان بحجر). واذا قلنا: 3 نقيضه هو: (بعض الانسان حجر) فالمراد منه أنه 
res‏ 5 

وبعد أن عرفنا النقيض الحقيقي JS‏ قضية تتضح - بادنی تأمل ‏ بداهة 
استحالة کذب أو صدق قضية ونقیضها في آن واحد. فهل یرضی من eh‏ عدم 
استحالة أصل التناقض أن تکون هذه القضية نفسها ونقيضتها صادقتین أو کاذبتین 
معا؟! أي: أن أصل التناقض مستحیل وغیر مستحيل: آو: ليس أصل التسناقض 
مستحیلاً ولا غير مستحیل؟! 

ومن الأفضل أن Jas‏ کلام المتقدمین في أنّ أصل امتناع اجتماع وارتفاع 
النقيضين هو (أم القضایا) لیتضح المطلب أكثر: 

حینما نفکر في قضية من قبیل (تناهي العالم) تحصل عندنا واحدة من ثلاث 
حالات: 

۱ -أن نشك في GI‏ العالم متناه أو لا ؟ فتمثل آمام ذهننا قضیتان: 

أ - العالم متناو . 

ب ‏ العالم غير متناو . 

وهاتان القضيتان SWISS‏ - ككفتي الميزان ‏ في ذهنناء فلا ترجح القضية 
الأولى ولا الثانية. فيكون لدينا احتمالان متساويان تجاه هاتين القضیتین. وتستى 
حالتنا هذه ب ( الشك). 

۲ - أن نظن رجحان أحد الطرفين. كما لو رجّحنا احتمال تناهي العالم. أو 
العكس. وتسمّى حالة الرجحان في ذهننا ب (الظن). 

۳ - أن يخرج أحد الطرفين تماماً عن دائرة الاحتمال. فيميل الذهن بقوة إلى 
طرف واحد فقط. وتسمّى هذه الحالة الذهنية ب (اليقين). 


ونحن حینما نفکر في المسائل النظرية - في قبال المسائل البديهية - یحصل 
نا في الوهلة الأولى شك. ولكننا إذا عترنا على دليل قويّ یحصل لنا يقين. أو ظر 
علی الأقل. 

فلو سألتم على سبیل المثال م ادا sid‏ السلامیذ: هل الحدید یتمدد 
بالحرارة؟ یقول: لا اعلم. ویکون الامر مشكوكا عنده, ولکنه حینما يطلع علی 
الأدلة التجريبية یحصل له يقين بان الحدید یتمدد بالحرارة. وهکذا هی حالة التلمیذ 
a,‏ المشائل Sob‏ فاليفين فة د تلزم نفی احتمال الطرف ال ضر. فلا 
ینسجم مع احتمال خلافها ابدا. كما ان الظن بقضية یستلزم نفي الا حتمال المساوي 
في الطرف المخالف. ولکنه ینسجم Leb‏ مع الاحتمال غير المساوي. 

نقول: ان القطع والعلم بأمر بل رجحانه والظن به -یتوقف قبل کل شيء علی 
إذعان الذهن باصل امتناع التناقض, فلو لم يذعن بهذا الاصل لماخرج ابدا من 
حالة الشك. أي: لن يكون هناك مانع من تمدد الحديد بالحرارة وعدم تمدده بها ؛ 
لأنّ المفروض عدم استحالة الجمع بینهماء فتکون القضیتان متساويتين في الذهن. 
فلا يحصل اليقين لدى الذهن أبداً ؛ BY‏ اليقين اّما يحصل فيما إذا مال الذهن إلى 
أحد الطرفين فقط. ونفی احتمال الطرف الآخر تماما. 

وفي الواقع إن jel‏ (امتناع اجتماع النقیضین وارتفاعهما) لا یقبل النقاش 
والجدل. فحینما یتأمل الانسان في كلام المنکرین يجد cogil‏ آنکروا شیئا آخر بعد 


ع6 


أن عنونوه بهذا العنوان. 

العکس 

العکس أحد آحکام القضایاء فلو صدقت قضية من القضايا لصدق معها 
عکسان لها. آحدهما: العکس المستوي, والآخر: عکس النقیض. 


والعکس المستوي: هو جعل الموضوع محمولاً والمحمول موضوعا. فقضية 
(الانسان حیوان) عکسها المستوي: (الحیوان انسان). 
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Ll‏ عکس النقیض فعلی نحوین: 

الأول: أن ننقض الموضوع والمحمول. فنجعل کل واحد منهما مکان الاخر. 
ففي قضية (الانسان حیوان) نقول: (اللاحیوان لا انسان) . 

والنحو الثاني: أن نجعل نقیض المحمول مکان الموضوع مع إبقاء الموضوع 
على حاله مكان المحمو ل مع الاختلاف في الکیف, أي: الایجاب والسلب. وعلیه 
کرت کش تقض BLN)‏ حيوان): oo‏ لیس (GEG‏ 

!5 الأمثلة التي ذكرناها للعكس المستوي وعکس النقيض ليست من القضايا 
المحصورة GY:‏ القضية المحصورة - LS‏ ذكرنا ‏ لابد من اقترانها ببيان كميّة 
الأفراد. فلابد أن تدخل في القضية كلمات من قبیل: (GS)‏ أو (جميع) أو (بعض) مما 
يسمّى ب (سور القضية). كما في: (کل إنسان حيوان) و( بعض الحيوان إنسان). وان 
القضايا المعتبرة في العلوم هي القضايا المحصورة. فمن الضروري بيان شروط 
العكس المستوي وعكس النقیض, آخذین بنظر الاعتبار القضايا المحصورة. فنقول: 

العكس المستوي للموجبة الكلّية موجبة جزئية. كما أن العكس المستوي 
للموجبة الجزئية موجبة جزئية أيضاً. فالعكس المستوي GVA‏ جوز كرويّ) هو: 
(بعض الكرويّ جوز). والعكس المستوي ل(بعض الكرويّ جوز) هو: (بعض الجوز 
كروي). 

والعكس المستوي للسالبة الكلية سالبة كلّية. فالعكس المستوي ل (لاشيء 
من العاقل ثرثار) هو: (لا شيء من الثرثار عاقل). ما السالبة الجزئية فلا عكس لها. 

وعكس النقيض - بناءً على التعريف الأول كالعكس المستوي من ناحية 
الایجاب والسلب. ما من ناحية الكلية والجزئية فهو بخلافه(". أي: أن الموجبات 
هنا بحكم السوالب هناك. والسوالب هنا بحكم الموجبات هناك؛ إذ إِنَّ عکس 
الموجبة الكلية والموجبة الجزئية - هناك موجبة جزئية. وعكس السالبة الكلية 
العكس المستوي لقضية قضية سالبة. فمكس نقيضها قضية سالبة أيضاًء ولكن إذا كان العكس المستوي لقضية 
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والسالبة الجزئية ‏ هنا سالبة جزئية. وذکرنا هناك: ان عکس السالبة الكلية سالبة 
كلّية. فیکون عکس الموجبة الكلية هنا موجبة كلية. وقلنا هناك: إن السالبة الجزئية 
لا عکس ها. فلا يكون للموجبة الجزئية عکس هنا. 

tL,‏ على التعریف الثاني لعکس النقیض هناك اختلاف بين القضية وعکس 
نقيضها من ناحية الایجاب والسلب أيضاً, أي: I‏ عکس الموجبة الكلية سالبة 
als‏ وعكس السالبة الكلية موجبة جزئية. وعكس السالبة الجزئية موجبة جزئية, 
والموجبة الجزئية لا عكس لها. ونترك ذكر الأمثلة Was‏ للتطويل(٠.‏ 


LOI)‏ ذكرناه إلى الآن من تقسيمات القضايا وأحكامها يجري في القضايا الحملية والشرطية على 
vel‏ وعليه ينبغى أن لا تكون الأمثلة التى اخترناها ‏ وهی من القضايا الحملية ‏ مدعاة إلى جمود الذهن 
وعدم تسريتها إلى القضايا الشرطية. الا آن القضايا الشرطية ‏ أعم من المتصلة والمنفصلة لها مجموعة من 
الأحكام الخاصة تعرف ب ١لوازم‏ المتصلات والمنفصلات). نترك ذكرها رعاية للاختصار. 
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الدرس الحادي عشر 
القياس 

كما GI‏ مباحث الکلیات الخمسة مقدمة لمبحث (المعرّف) تقع مباحث 
القضايا مقدمة لمبحث (القياس). 

وقد ذكرنا في الدرس الثاني أن موضوع المنطق هو (المعرّف) و(الحجة). 
وسنذكر فيما بعد GI‏ (القياس) أهم بحث في الحجة. فأبحاث المنطق تدور حول 
المعوف والقياس. 

كما ذکرنا أن الفلاسفة وجدوا أن تعريف الأشياء وایضاحها بشكل كامل - 
وهو ما یستی ب Soll)‏ التام) - صعب. بل مستحیل في بعض الأحيان. لذا لم هتم 
المناطقة Oly‏ (المعرّف) کثیرا. وعليه يتضح أن أن القياس محور المنطق نظراً إلى 3 
موضوع المنطق هو (المعرّف) و( الحجّة). Bly‏ أبحاث (المعردف) قصيرة. Sly‏ آهم 
شيء في باب الحجّة هو (القياس). 


ما هو القياس؟ 

قيل في تعريف القياس إنه: «قول مؤلف من قضايا يلزم منه لذاته قول آخر». 

وسنذكر عندما نبحث قيمة القياس تعريف الفكر تفصيلاً. ولكن نشير هنا إلى 
أنَّ الفكر عبارة عن: معالجة ذهنية للمعلومات المخزونة سابقاً للوصول إلى النتيجة. 
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وتبدیل مجهول إلى معلوم. وعلیه یتضح GT‏ القیاس نوع من آنواع التفکیر. 
والفكر يعمٌ التصورات والتصدیقات. وفي مورد التصدیقات یکون على BW‏ 
أنحاء. أحدها القياس. إذن الفکر أعمّ من القیاس, بالاضافة إلى أن الفكر يطلق على 
عملية وجهد ذهني. ۳ القياس فيطلق علئ محتوى التفكير الذي هو عبارة عن 
عدد من القضایا المرتبة والمنظمة بشکل خاص. 
آقسام الحجة: وتنقسم الحجة بدورها إلى ثلاثة آقسام. فحینما نروم الوصول 
من قضية أو قضایا معلومة إلى قضية مجهولة یمکن أن تکون حركة ذهننا على 
تلاقة اا 
١‏ -من الجزئي إلى الجزئي, وبعبارة أفضل: من المباین إلى المباین. وعندها 
کو ےک الف( أي: BI‏ الذهن ینتقل من نقطة إلى نقطة موازية لها. 
۲ - من الجزئي إلى الكلّي. وبعبارة آفضل: من الخاص إلى العام» وعندها 
تكون حركة الذهن (صعودية). أي: من الأصغر والمحدود إلى الأكبر والأعلى. 
وبعبارة آخری: ینتقل الذهن من (المشمول) إلى (الشامل). 
۳ - من AS‏ إلى الجزئي. وبعبارة أفضل: من العام إلى الخاص» وعندها 
تكون حركة الذهن (نزولية). أي: ينتقل من الأكبر والأعلى إلى الأصغر والمحدود. 
وبعبارة آخری: GI‏ الذهن ينتقل من (الشامل) إلى (المشمول). 
وتسمّئ حركة الذهن من الجزئي إلى الجزئي أو من المباين إلى المباين عند 
المناطقة ب (التمثیل). وعند الفقهاء والاصوليين ب (القیاس). (فالقياس الفقهي عند 
أبي حنيفة هو التمثیل المنطقي). 
وتسمى حركة الذهن من الجزئي إلى الكلي عند المناطقة ب(الاستقراء). 
وحركة الذهن من الكلي إلى الجزئي في اصطلاح المناطقة والفلاسفة 
(La)‏ وتتضح مما ذكرنا الامور الآتية: 
او بت ماع ا نا تیم تال 


وما هي قيمته العلمية؟ وجواب ذلك: sl‏ ن الکلیین إما متباينان, او ناه ناش أو بينهما عموم وخصوص مطلق, 
أو عموم وخصوص من وجه والأول داخل و في التمثيل ؛ لأن التمثيل -کما تقدمت الاشارة إليه Ye‏ بختص © 


۰ 


أن الحصول على المعلومات إمّا بواسطة المشاهدة المباشرة التي لا یکون 
للذهن فیها سوی دور المستقبل لما نالته الحواس. واما بواسطة التفکیر في 
المخزونات السابقة التي يعالجها الذهن بشکل من الاشکال. والمنطق لا یهتم 
بالقسم الأول. بل يصب اهتمامه على اعطاء القوانین الصحيحة لعمل الذهن حين 
التفكير. 

LLL‏ یتمکن الذهن من التفكير (تفكيراً صحيحاً أو خاطنا) فيما إذا توفرت 
لدیه the‏ معلومات. فاذا كانت لدى الذهن معلومة واحدة فقط فلا يكون قادراً على 
التفكير (ولو خطأً) ؛ فان الذهن - ولو في مورد (التمثیل) - يستخدم آکثر من معلوم 
واحد. 

أن المعلومات السابقة Lol‏ تمهّد الأرضية لحركة الذهن الفكرية (ولو (Uns‏ 
فيما إذا لم يكن بعضها أجنبياً عن بعض, فلو اجتمعت آلاف المعلومات في ذهننا 
ولم يكن بينها (جامع) أو (حدّ مشترك) يستحيل أن تتولد منها فكرة جديدة. 

فلزوم تعدد المعلومات. ووجود جامع ey‏ مشترك بينها يمهّد الأرضية لعملية 
التفكير. ولو فقد أحد هذين الشرطين لما غدا الذهن قادراً على التحرك والانتقال 
ولو بصورة خاطئة. 

إلا أن هناك مجموعة من الشروط الأخرى. وهي (شروط التفكير الصحيح). 
بمعنى أن الذهن يمكنه -وان فقدت هذه الشروط -أن يتحرك حركة فكرية. إلا أنّها 
حركة Yas ULL‏ استنتاجات خاطئة. والمنطق يقوم ببيان هذه الشروط لكلا يقع 
الذهن في الخطأ والاشتباه في حركته الفكرية('. 

Spal‏ وقد مثلنا به بما هو انتقال من المباين إلى المباين. وعليه إذا كان بين الكليين عموم وخصوص مطلق, 
وكان الانتقال من الخاص إلى العام دخل في الاستقراء. وإن كان من العام إلى الخاص دخل في القياس. وإن 
LIS‏ متساويين دخل في باب القياس, وان کار ن بينهما عموم وخصوص من وجه دخل في التمثيل. 

۱- وهناك سؤال يفرض نفسه. وهو أنه بناء على ما تقدم من أن اكتساب المعلومات Li}‏ بواسطة 
المشاهدة المباشرة, وإما بواسطة التفكير والتفكير, إِمّا من نوع القياس وإما التمثيل وإما الاستقراء -ما هو حكم 
التجربة؟ وفي أي نوع من هذه ؛ الأتواع تدخل التجربة؟ والجواب: SI‏ التجربة من نوع التفكير القياسي الذي 


يتحقق بمعوئة المشاهدة, إلا أن د القاس ها ال ا الا ٠‏ وسنبحثه في 
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الدرس الثانی عشر 
آقسام القیاس 

ینقسم القیاس تقسیماً آساسیاً الی: اقتراني واستتتائي. 

تقدم أنَّ كلّ قياس يحتوي على قضیتین على الأقل. فلا یتکون القیاس من 
فة واحدة: ويشارة أحرئ: إن القضيه الؤاسوة لا تکون تمه ادا وقد ایض 
أنَّ القضيتين إنما تشکلان قیاسا منتجاً فيما إذا لم تكونا أجنبيتين عن النتيجة. فكما 
أن الابن يرث أباه وأمه. وتتكون نواته الأولى منهما يكون الأمر في النتیجة بالنسبة 
إلى المقدمتين. إلا أَنّهها تكون تارة متفرقة بين المقدمتين. أي: أن کل جزء منها 
(الموضوع أو المحمول في الحملية. والمقدم أو التالي في الشرطية) يقع في مقدمة. 
وتارة تقع بأجمعها في إحدى المقدمتين. 

فان تفرقت بين المقدمتين كان لدينا (قياس اقتراني). وإن وقعت بأجمعها في 
إحدى المقدمتين حصلنا على (قياس استثنائى) فلو قلنا: ۱ 

الحدید معدن. (الصغری). ۱ 

کل معدن یتمدد بالحرارة. (الکبری). 

إذن الحدید یتمدد بالحرارة. (النتیجة). 

تكون poles CU te‏ لقن الأول واه ب (المتقدمتين): 
BNL‏ ب( النتیجة), والتيجة تتألف بدورها من يرا بدن رشیسین: السوضوع 


۳ 


والمحمول. ونطلق على موضوع النتيجة (الأصغر). وعلی محمولها (الأكبر). ویقع 
الاصغر -کماتری - في إحدى مقدمتي القیاس المتقدم. والأكبر في المقدمة 
الأخرى. 

ونصطلح على المقدمة المشتملة على الأصغر (صغرى القياس). وعلى المقدمة 
المشتملة على الأكبر (كبرى القياس). 

وإن وقعت (النتيجة) في القياس بأجمعها في إحدى المقدمتين. واقترنت بكلمة 
من قبيل: (إذا) أو (LAS)‏ أو (لكن) أو (LAI)‏ سي هذا القياس استثنائياً. كما فى: 

اذا كان الحدید معدناً فهو یتمدد بالحرارة. ۱ 

asl YI‏ معدن. 

إذن هو یتمدد بالحرارة. 

فالقضية الثالثة (النتيجة) وقعت بأجمعها في المقدمة الأولى. والمقدمة الأولى 
قضية شرطية. وننيجة القياس تالي تلك الشرطية. 


القياس الاستثناني 

المقدمة الأولى في القياس الاستتنائي دائماً قضية شرطية. سواء أكانت متصلة 
أو منفصلة. والمقدمة الثائية استثنائية. ويمكن أن يكون الاستثناء عموماً على آربعة 
أنحاء ؛ إذ من الممكن أن يستثنى المقدم أو التالي, وفي كلتا الحالتين ما أن يكون 
الاستثناء موجباً وإما سالبا. فيكون المجموع صوراً أربعة: 

- إثبات المقدم. 

۲ - نفي المقدم. 

۳ - |ثبات التالي. 

OO Sal نفي‎ - ٤ 


منفصلة, Neos i‏ آکان الاستتتاء 5 Sot‏ سوه یت امدآ ای آم فا a ene‏ 


كان الجواب: أنه منتج في بعضها فقط. على تفصیل لا بسعنا ذ کره. 


Vt 


القیاس الاقتراني 

عرفنا G1‏ النتيجة في القیاس الاقتراني متفرقة بين المقدمتين. Sly‏ المقدمة 
التععيلة على مه شك ب | ge‏ ال Sy |p ra‏ کر ت 
ب(الکبری), وتقدم SI‏ المقدمتین لا تنتجان فیما إذا كانت احداهما آجنبية عن 
الأخرى. فمن الضروري وجود (رابط) أو (حذ مشترك) يقع الدور الاساشى على 
عاتقه. أي: أنه يربط بين الأصغر والأكبر. وهذا الرابط والحدّ المشترك يصطلح عليه 
Soul)‏ الأوسط). ففي القياس الآتي مثلاً. وهو: 

الحديد معدن. 

المعدن يتمدد بالحرارة. 

إذن الحديد يتمدد بالحرارة. 

تجد Gl‏ (المعدن) يمثل الرابط والحدّ الأوسط. ولابد أن يتكرر الحد الأوسط 
في الصغرى والکبری. أي: لابد من وجوده فيهما. والصغرى والكبرى -کماتری - 
تتكونان من ثلاثة أركان تسمّى ب (حدود القياس): 

١-_الحدّ‏ الأصغر. 

١‏ الحدّ الأكبر. 

۳ -الحد الاوسط. أو الحدّ المشترك. 

والحدّ الاوسط هو الذي يربط الأكبر بالأصغر. ویتکرر فى کلتا السقدمتین. 
فیکون سبباً في عدم صيرورة احداهما أجنبية عن الأخرى. ۱ 

والقياس الاقتراني ‏ باعتبار وضع Soul‏ الأوسط في الصغرى والكبرى ‏ على 
أربع صور تعرف بالأشكال الاربعة: 

الشكل الأول: 

وهو الذي يكون فيه الحدّ الأوسط محمولاً في الى وت ضوع 5 
الكبرى. 

فإذا قلنا مثلاً: JS)‏ مسلم يؤمن بالقرآن. وکل من يؤمن بالقرآن يؤمن بتساوي 
الناس, إذن كل مسلم يؤمن بتساوي الناس) يكون لدينا قياس من الشكل الأول ؛ 


10 


لأن الحدّ الاوسط (يؤمن بالقرآن) محمول في الصغری, وموضوع في الکبری, وهذا 
الشکل أوفق للطبع.من بين أشكال القياس الاقتراني. وهو بديهي الانتاج فیما لو 
كانت المقدمتان صادقتین. وبعبارة اخری: لو علمنا بالمقدمتین. وکانت هینتهما 
منطقياً كالشكل الاول. لكان العلم بالنتيجة قهرياً وقطعياً. وعلیه لا حاجة في إثبات 
کون الشكل الأول منتجاً إلى إقامة برهان. خلافاً لسائر الأشكال الثلاثة الأخرى. 

شروط الشكل الأول 

وللشكل الأول شرطان. فما ذكرناه من أن الشكل الأول بديهي الإنتاج يعني 
أنه كذلك مع مراعاة هذين الشرطين. وهما: 

gl |‏ تكون الصغرى موجبة. فلو كانت سالبة لكان القياس عقيما. 

ب - أن تكون الكبرى AUS‏ فلو كانت جزئية لكان القياس عقيماً أيضاً. 

فإذا قلنا بناء على ذلك: (الانسان ليس بمعدن. وكلّ معدن يتمدد بالحرارة) لا 
يكون القياس منتجاً ؛ وذلك BY‏ صغرى هذا القياس - oly‏ كان من الشكل الأول - 
سالبة. وقد اشترطنا أن تكون موجبة. وكذلك إذا قلنا: (الانسان حيوان. وبعض 
الحيوان مجتر). فلا يكون القياس منتجاً ؛ لأنّ كبرى هذا القياس  oly‏ كان من 
الشكل الأول جزئية. وقد اشترطنا أن تكون كلية. 

الشكل الثانى: 

وهو الذي یکون فة (Lay Lol)‏ محمولاً فى المقدمتین. 

فلو قلنا: JS)‏ مسلم يؤمن بالقرآن. وک مجوسي لا یژمن بالقران. إذن کل 
مسلم ليس مجوسياً) نحصل على الشکل الثاني 

والشكل الثاني ليس بدیهیا. وقد ثبت بالبرهان أنه منتج فيما إذا راعينا فيه 
الشروط التي سنذكرها دون الدخول في البرهان. 

شروط الشكل الثاني 

للشكل الثانى شرطان أيضاً: 

أ اختلاف المقدمتين (الصغرى والكبرى) في الكيف. أي: في (الایجاب 
(aN,‏ 
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ب -كلية الکبری. 

فاذا كانت المقدمتان موجبتين أو سالبتين. أو كانت الکبری جزئية كان القياس 

ففي قولنا: Js)‏ اسان حيوان. وكلّ حصان حيوان) لا يكون القياس منتجا؛ 
لكك لک م وقد ا کون الحداهها ن Ny‏ دی سا 
وهکذا قولنا: (لا شىء من الانسان بمج ولا شيء من الطیر بمجتر) لیس منتجا ؛ 
SY‏ کلتا المقدمتین سالبة. وهکذا قولنا: JS)‏ انسان حیوان. وبعض الاجسام ليست 
حيواناً) ليس منتجاً ؛ GY‏ کبراه جزئية. وقد اشترطنا أن تکون كلية. 

الشکل الثالث وشروطه: 

وهو الذي يكون فيه Sol)‏ الأوسط) موضوعاً في كلتا المقدمتين١".‏ 

وشروط الشكل الثالث عبارة عن: 

أذ اجات الضغرض: 

ب IIS.‏ إحدى المقدمتين. 

وعليه يكون القياس القائل: (لا شىء من الانسان بمجتر. وکل إنسان كاتب) 
عقیمً؛ BY‏ صفراه dle‏ وهکذا: (بعض الانسان عالم, ویعض الانسان EN Jae‏ 
LIS‏ المقدمتین جزئية. وقد اشترطنا كلية احداهما. 

الشکل الرابع وشروطه: 

وهو ما كان فيه (الحد الأوسط) موضوعاً في الصغری محمولاً في الکبری. 

وهو أبعد الأشكال عن الذهن, ولعلّه لذلك لم يذكره ارسطو (مدوّن المنطق) 
في منطقه. فزاده المناطقة فيما بعد. وشروط هذا الشكل ليست على نسق واحد. 
أي: يمكن أن تكون على نحوين. النحو الأول: 

| -ایجاب كلتا المقدمتين. 

ب -كلية الصغرى. 


١‏ كأن نقول: YS)‏ إنسان محب للعلم بالفطرة, وکل إنسان محب للعدل بالفطرة. إذن بعض محبى العلم 
محبون للعدل). 5 
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والنحو الثاني: 

أ_-اختلاف المقدمتين في الاایجاب والسلب. 

ب uls_‏ إحدى المقدمتين. 

ونترك ذكر الأمثلة المنتجة والعقيمة تجنباً للتطويل ؛ لا الههدف هو بيان 

الا ر العامة لا دروسه. 

وفی الختام نذکر رموزاً قد تستعمل فی SISEY‏ الاربعة: 
34 الصغری. 

ك: الكلية. 

ب: الكبرى. 
خ: اختلاف المقدمتين في الإيجاب والسلب. 


VA 


الدرس الثالث عشر 
آهمية القیاس OY)‏ 


من المسائل التي ينبغي بیانها ضمن كليات المنطق: أهمية المنطق, وبما أن 
أكثر التشكيكات التي تثار حول آهمية المنطق تنصب على آهمية القیاس عمدنا إلى 
بحثه تحت هذا العنوان. وقد ذکرناه بعد مبحث القیاس برغم ارتباطه بفائدة المنطق 
التي تذکر عادة في البداية. 

والقیاس LS‏ تقدم عملية ذهنية. ونوع خاص من التفکیر. وحركة ذهنية من 
المعلوم إلى المجهول لتحویله إلى معلوم. ومن البديهي SF‏ القياس ليس جزءاً من 
المنطق. كما أنه ليس جزءاً من أيّ علم آخر ؛ GY‏ القیاس (عمل) ولیس (علماً). إلا 
أنَّ هذا العمل الذهني داخل في موضوع المنطق ؛ BY‏ القیاس أحد آنواع (الحجة). 
والحجة أحد موضوعي المنطق. فما هو جزء من المنطق, ویسمّی ب (باب القیاس) 
مجموعة من القواعد المرتبطة بالقیاس تقول: ينبعي آن یکون القیاس بهذا الشکل. 


۱- يدخل القیاس في كثير من العلوم. حتی إن العلوم التجريبية لا تخلو منه. بل كل تجربة تنطوي على 
قياس طبقاً لتحقيقٍ المناطقة كابن سينا والخواجة نصير الدين الطوسي وغیرهما, وقد بحثنا ذلك في هوامش 
المجلد الثاني من أصول الفلسفة, وعليه إذا فقد القياس قيمته واعتباره سقطت جميع العلوم عن الاعتبار, ول" 
يختص ذلك بالعلو التي تستعمل القياس صراحة في استدلالهاء والذي سيسقط عن الاعتبار في الدرجة 
الأولى الفلسفة lab‏ ؛ لانها أكثر العلوم استخداماً للقیاس, كما سيسقط المنطق Lad‏ من ناحيتين: الأولى: أنه 
يستخدم القياس فى استدلاله, والثانية: أن أكثر القواعد المنطقية ترتبط بشكل مباشر أو غير مباشر ب (كيفية 
القياس). فإذا سقط القياس عن الاعتبار تبقى أكثر قواعد المنطق بلا موضوع. 
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oly‏ تکون له هذه الشروط. فالقیاس کجسم الانسان, في أنه لیس جزءاً من أي 
علم. فمسائل العلم ترتبط بجسم الانسان. وهي جزء من علم الفسلجة أو الطب. 

نوعان للاعتبار والاهمية 

بت العلا deal‏ القطق من بای 

انمق تاعیه اة 

۲ -من ناحية د 
فقد رأى بعض أن قواعد المنطق خاطئة من الأساس. shy‏ آخرون آنها 

ليست خاطئة الا نها ليست مفيدة. Sly‏ العلم بها وعدمه سواء, فلا تترتب عليه 
الفائدة 0 ذکرت للمنطق من کونه (آلة لساثر العلوم). فهو لا يصون الذهن عن 
الخطا. فلا ر يستحق اضاعة الوقت. وقد أنكر صحة المنطق أو فائدته جمع كثير من 
العلماء في العالمین: الاسلامي والغربي. 

ففي العالم الاسلامي تجد ممن آنکره من بين العرفاء والمتکلمین والمحدّثين 
peace‏ سعيد أبو الخیر والسيرافي وابن تيمية وجلال الدین السيوطي والأمين 
الأسترآبادي. فالعرفاء عموماً يرون Si)‏ أيدي الاستدلالیین Mele‏ واشکال الدور 
معروف عن أبي سعید أبو الخير. وقد آورده على الشکل الأول. وأجاب عنه ابن 
سيناء (وسننقده ونحلله فيما بعد). وبرغم اشتهار السيرافي في علم النحو یعذ من 
المتكلمين أيضاً. وقد نقل أبو حيان التوحيدي في كتابه (الإمتاع والمؤانسة) حواره 
العلمي حول أهمية المنطق مع الفيلسوف المسيحي (متى بن يونس) في مجلس ابن 
الفرات. وقد ذكره محمد أبو زهرة في كتاب (ابن تيمية). كما أنّ لابن تيمية نفسه 
-وهو من فقهاء السنة الكبار ومحدثيهم. وزعيم الوهابية الأصيل - كتاباً مطبوعاً 
بعنوان ( الردّ على المنطق). ولجلال الدين السيوطي كتاب بعنوان (صون المنطق 
والكلام عن المنطق والكلام) في رد علمي المنطق والکلام. وللأمين الأسترآبادي 
gay‏ من علماء الشيعة الكبار. ومن رؤوس الإخباريين في بداية الدولة الصفویة - 
كتاب عنوانه: (الفوائد المدنية) بحث فيه عدم فائدة المنطق في الفصلين الحادي 


pte‏ والثاني عشر. 

وفي العالم الأوربي هاجم المنطق الأرسطي جمع غفیر. Shy‏ بعضهم أنه 
igs‏ وه وس الا أن العتلماء يندركون أن المنطق الارسطي 
-خلافاً لهيئة بطلیموس - حافظ على صموده؛ إذ لا یزال یحضی بالمؤيدين. بل 
یذعن الکثیر حتی المناوئون بصحة بعض آجزائه على الاقل. ثم )5 السنطق 
یار ادعاء بعض مؤيديه - یعتبر متمماً ومكمّلاً للمنطق الأرسطي لا 
ناسخاً له. ولو افترضنا أنّ آرسطو لم یلتفت إلى الاشکالات التي آوردها المناطقة 
الرياضيون على المنطق الأرسطي. فان شراح المنطق الارسطي ومتممیه الاصیلیین 
كابن سينا انتبهوا قبل سنوات من مجيء هؤلاء المناطقة إلى هذه الإشكالات. 
وبادروا إلى حلّها. 

ونذكر من العلماء الغربيين الذين عرفوا بمحاربتهم للمنطق الأرسطي: 
فرانسيس بيكون. وبوانكاريه. وستيوارت ميل. ومن المعاصرين: برتراند رسل. 

وقبل عرض الإشكالات والإجابة عنها نرى من اللازم التعرض إلى بحث 
يذكر عادة في البداية. ولكننا تعمدنا تأخيره. ألا وهو: تعريف التفكير ؛ وذلك SY‏ 
القياس من أنواع التفكير. وقد ذكرنا أَنَّ أهم أقوال المؤيدين أو المخالفين للمنطق 
الأرسطي تدور حول أهمية القياس. وفي الحقيقة حول هذا النوع من التفكير. 
فالمخالفون لا يرون أيّ قيمة لهذا النوع من التفكير الصحیح. Gl‏ المؤيدون فيدّعون 
أن التفكير القياسي ليس ذا قيمة فحسب, بل إن جميع أنواع التفكير ‏ حتى الخفي 
منها ‏ تقام عليه. 


تعريف التفكير 
التفكير: من الأعمال الذهنية المدهشة لدى البشر. فالذهن يقوم بعدة أعمال 


أذهاننا. 
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۱ - آول عمل یقوم به الذهن هو التقاط الصور من العالم الخارجي, إذ بر تبط 
الذهن بالاشیاء الخارجية عن طریق الحواس ویحتفظ بصورهاء فهو في هذه الحالة 
dls‏ التصوير الفوتوغرافي التي تطبع الصور على شريط خاص. فلو فرض آننا 
ذهبنا إلى اصفهان Syl‏ مرة وشاهدنا عمارتها التاريخية فستنطبع لها في ذهننا 
مجموعة من الصور. وفي هذه الحالة یکون الذهن مجرد (مستقبل). 

۲ - وبعد أن تجتمع في الذهن مجموعة من الصور عن طریق الحواس يباشر 
أعماله. فعمل الذهن لا ینحصر في خزن الصور, بل یقوم في مناسبات معينة باظهار 
الصور الكامنة في قرارة الذهن على صفحته. ويسمّى هذا العمل ب (الاستذکار). 
وليس هذا بالشيء الهيّن. فكأن الخواطر الذهنية حلقات من سلسلة مرتبط بعضها 
ي قاذا ١‏ خی اعد نات ا كانه رر ها ری باس 
عند علماء النفس بتداعي المعاني. وما سمعته من آن: (الکلام یجر الکلام) يشير إلى 
هذه الحقيقة. 

۳ - العمل الذهني الثالت هو التجزئة والسرکیب. وذلك ob‏ يقوم بتجزيء 
الصور الخاصة التي نالها من الخارج. أي: يقوم بتحلیلها وتجزینها إلئ عدّة آجزاء. 
مع آنها غير مجزأة في الخارج. 

والتجزئة الذهنية على أنحاء: فهي تارة من قبيل أن تكون للجسم مجموعة من 
الأجزاء. فيقوم الذهن في وعائه بفصل تلك الأجزاء بعضها عن بعض, وقد يربطها 
أحياناً بشيء آخر,. وتارة يجزئ صورة إلى عدّة معان. من قبيل أن یرف شخص 
الخط فيقول: )25 متصلّ ذو بعد واحد). فیجزی ماهية الخط إلى ثلاثة أجزاء: 
(الکمية. الا تصال. البعد الواحد) مع أنك لاترى في الخارج ثلاثة أشياء. 

ویقوم الذهن أحياناً بالتركيب, ولهذا آنحاء ایضا. منها: أن یقوم بربط عدّة 
صور بعضها ببعض. كأن یتصور حصاناً له رس انسان. 

والفيلسوف يعالج تجزئة وتحليل المعاني وتركيبها كما يعالج الشاعر والرسام 
تجزئة الصور وتركيبها. 
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؟ - التجرید والتعمیم. وهي عملية تجرید الصور الذهنية الجزئية التي نالها 
بواسطة الحواس. فیقوم بفصل الأشياء المجتمعة دائماً في الخارج بعد أن ینالها 
كذلك. فیلتقط - على سبیل المثال - العدد مع المعدود المادي, إلا أنه یقوم بعد ذلك 
بتجریده وفصله, فیتصور الأعداد مستقلة عن المعدودات. والأسمی من التجريد: 
التعميم. وهو أَنْ یژلف الذهن مفهوماً من الصور الجزئية التي حصل عليها. فیری 
مثلاً بواسطة الحواس أفراداً من قبيل: زيد وعمرو وأحمد وحسن ومحمود. فيصنع 
منها بعد ذلك مفهوماً LIS‏ عاماً اسمه (الإنسان). ومن البديهي Bh‏ الذهن لا يدرك 
الإنسان الكلي بواسطة الحواس. الا أنه بعد أن يدرك آفراد الإنسان الجزئية من 
قبيل: حسن وأحمد Bley‏ يعكس لها صورة عامة وكلية. 

فالذهن يقوم ‏ في عملية التجزئة والتركيب والتجريد والتعميم - بمعالجة ما 
ناله من الحواس. فيعالجه تارة بطريقة التجزئة والتركيب. وأخرى بطريقة التجريد 
والتعميم. 

۵ - العملية الذهنية الخامسة - وهي المقصودة أساساً من بياننا - هي: التفکیر 
والاستدلال, وهو: عبارة عن الربط بين عدد من الامور المعلومة لاکتشاف آمر 
مجهول, فالتفکیر - في الواقع -نوع من التزاوج والتوالد بين الأفكار وبعبارة آخری: 
التفكير نوع من استثمار الأفكار كما تستثمر رژوس الأموال للحصول على آریاح 
كثيرة. ون عملية التفكير نوع من الترکیب. إلا أنه تركيب ولود وسنتج. خلافاً 
للتراكيب الشعرية والخيالية العقيمة. 

وهنا لابد لنا أن نتساءل: هل يستطيع الذهن من خلال التركيب والتزاوج بين 
المعلومات الوصول إلى معلوم جديد وتحويل المجهول بذلك إلى معلوم؟ أو لا 
يتمكن من ذلك إلا عن طريق الارتباط بالعالم الخارجي مباشرة. فيزيد في 
معلوماته عن هذا الطریق دون الربط بين المعلومات الذهنية؟ ۱ 

وهنا یکمن الاختلاف في أوجه النظر بين التجریبین والحسّيين من جهة. 
والعقليين وأهل القیاس من جهة أخرى ؛ إذ يرى التجريبيّون أن الطریق إلى اکتساب 
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المعلومات الجديدة منحصر في الار تباط المباشر بالاشیاء الخارجية بواسطة 
الحواس. فالطریق الصحیح للتحقیق في الأشياء یکمن في (التجربة) فقط. غير أن 
العقليين والقياسيين يدّعون أن التجربة إحدى الطرق إلى ذلك. فیمکن الوصول إلى 
ما sete‏ اش الوط من lea‏ الات اها وى ها امسر عه 
Geis‏ و( القياس) أو (البرهان). 

ان المنطق الأرسطي - ضمن اعتباره التجربة وعذها من مبادئ القياس 
ا ا ل bile,‏ | 
الك المعلومات bls YL‏ المباشر بالاشياء المجهولة. وکانت المعلومات غير قادرة 
على اکتشاف المجهولات. لغدا المنطق الأرسطي بلا موضوع. وفقد محتواه. 

ie oy‏ سا يلقن عاد ال الطلاب عل شل (أخجةا ؛ لنقوم 
بتجزئته وتحليله منطقياً. كيما تتضح كيفية تدرّج الذهن في معلوماته للوصول إلى 
المجهول, فنقول: لو كان عندنا خمس قبعات, وكانت ثلاثة منها بيضاً. واثنتان منها 
شوذاويتوامرنا BW‏ اشتحاصنبالقلوين على درچات BOS‏ سیت اه 
الجالس على الدرجة الثالثة زميليه الجالسين أسفل منه دون أن يشاهداه. ويرى 
الجالس على الدرجة الثانية زميله الجالس على الدرجة الأولى دون أن يراه ونقوم 
بعد أمرهم بإغماض عيونهم بوضع قبعة على رأس کل Joly‏ منهم. ونخفي بعدها 
القبعتين الباقیتین, ثم نجيز لهم فتح أعينهم. وعندها لو سألنا الشخص الجالس على 
الدرجة الثالثة عن لون قبعته. لأجاب بعدم العلم بعد أن يلقي نظرة على قبعتي 
دميلته ولو سالا تال على الدرجة ان له اش لكان جوابة د يذ أن 
و على قبعة زميله الجالس أمامه. ويتدبر في جواب زمیله الجالس خلفه - 
ار ا وا اش انس عل او اد رل عن رن مت 
ی جوابه - بعد سماع جوابي زمیلیه  Sh‏ قبعته (سوداء). 

فبأي استدلال ذهني - وهو لا یمکن أن یکون الا من آنواع القیاس - توصل 
الشخصان الجالسان على الدرجتین الأولى والثانية إلى معرفة لون قبعتيهما دون 
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تمکنهما من رژیتهما؟ ولماذا لم یتمکن الجالس على الدرجة الثالثة من معرفة لون 
قبعته برغم تمکنه من مشاهدة قبعتي زمیلید؟! 

وجواب ذلك: أن سبب عدم معرفة الشخص اشالث لون قبعته هو أن لون 
قبعتي ز نيليه لم al‏ علی شيء أبداً ؛ لأن احداهما كانت بیضاء ا سوداء. 
ومع وجود UW‏ غيرهما ‏ واحدة منها سوداء. واثنتان بيضاوان ‏ يحتمل أن تكون 
قبعته سوداء أو بيضاء. ولذلك صرح بجهله نعم يمكنه معرفة لون قبعته فيما إذا كان 
لون كلتا قبعتي زميليه أسود. وسيعلم حينها أنَّ لون قبعته أبيض ؛ إذ لا يوجد بين 
القبعات الخمسة سوى قبعتين سوداوين ن هما OW‏ بحوزة زمیلیه. فيتعين أن ن يكون 
لون قبعته أبيض ؛ لكونها واحدة من القبعات المتبقية. وهي كلها بيضاء. 

وسبب معرفة الشخص الثاني لون قبعته أنه - Lee‏ سمع جواب الجالس 
خلفه. ورأى قبعة الجالس آمامه - أدرك أن قبعته وقبعة زميله الجالس أمامه لا 
يمكن أن تكونا سوداوين, Vy‏ لعلم الجالس خلفه بلون قبعته. إذن لابد أن تكون 
قبعتاهما اما بيضاوين Lely‏ إحداهما بيضاء والأخرى سوداء. وبما أن لون قبعة زميله 
الجالس أمامه أسود. تعيّن أن يكون لون قبعته أبيض. 

أما سبب معرفة الجالس على الدرجة الأولى لون قبعته. فهو أنه أدرك من 
جواب الشخص الثالث SI‏ لون قبعته وقبعة الشخص الثاني ليس بأسود. كما أدرك 
من جواب الشخص الثاني إذ قال: (إِنَّ لون قبعته (Gael‏ أَنَّ لون قبعته هو أسود؛ 
إذ لو كان أبيض لما تمكن الشخص الثاني أن يعرف لون قبعته. 

eee,‏ أن هذا ICM‏ موی tes!‏ ميا ر ينفاع لان 
يكون مثالاً جيداً لاكتشاف الذهن المجهولّ ‏ آحیاناً دون تدخل المشاهدة. بل 
بصرف القياس والتجزئة والتحليل الذهني, فإنّ الذهن ‏ في الواقع ‏ يشكل في هذه 
الموارد قياساً يتوصل به إلى النتائج. ولو دققنا النظر لوجدنا أن الذهن هنا لا يشكل 
قياساً واحداً فقط. بل عدّة أقيسة. لا أنها من السرعة بحيث لا يلتفت الانسان إلى 
ذلك. وفائدة الإطلاع على قواعد القياس المنطقية تكمن في معرفة الطرق الصحيحة 
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لاستخدام الأقيسة للحیلولة دون الوقوع في الخطأ. 

وطريقة القیاس التي بستخدمها الشخص الثاني فیعرف من خلالها لون قبعته 
کالا تي: ۱ 

لو كان لون قبعتي وقبعة الشخص الاول آسود لعلم الشخص CSU‏ بلون قبعته. 
ولکنه لم یعلم. إذن ليس هو بأسود. (وهذا قياس استثنائي نتیجته: أن لون قبعة WS‏ 
الشخصين الثاني والأول ‏ ليس بأسود). ثم یشکل القباس الآتي: 

اما أن يكون لون WS‏ القبعتين آبیض, وإما أن يكون لون إحداهما أبيض 
GSM,‏ آسود. إلا آن لوق كلشهما لیس بابیض ؛ (لانه یری أن لون قبعة الشخص 
الأول أسود )؛ اذن لون احذاهما ان ee Ng‏ أسوة هذا من وا ومن ید 
أخرى يقول: ما أن تكون قبعتي هي البيضاء وقبعة الشخص الأول سوداء. وإما 
بالعکس, لكن قبعة الأول سوداء. إذن قبعتي بيضاء. 

۳۹ القياسات الذهنية التي يستخدمها الشخص الأول فكالآتي: 

إذا كان لون قبعتي وقبعة الشخص الثاني آسود. علم الشخص الشالث بلون 
قبعته, IM‏ لم یعلم. إذن لون قبعتي وقبعة الشخص الثاني ليس بأسود. وهذا 
(قیاس استثنائي). ثم of‏ القبعتین ما أن يكون لونهما آبیض, واما أن تکون احداهما 
بيطا وال غرم Wali‏ آن لون كلا القن لیس اسف تراد WS‏ تكن 
الشخص الثاني من معرفة لون قبعته). اذن لون احداهما آسود والأخرى أبيض. 
(وهو قياس استثنائي أيضاً). وبما أن لون احداهما أبيض ولون الأخرى آسود. 
يكون لون قبعتي Gael Ul‏ ولون قبعة الشخص الثاني آسود. وإما بالعكس لكن لو 
كان لون قبعتي أبيض لما ple‏ الثاني BI‏ لون قبعته أبيضء إذن لون قبعتي ليس 
بابیض. فهو اذا آسود. 

ففی واحد من الأقيسة الثلائة التي آقامها الشخص الثاني كانت المشاهدة 
احدی المقدمات, ولکن لا دخل للمشاهدة في ‘sl‏ واحد من أقيسة الشخص الأول. 
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آهمية القیاس (۲) 


قلنا: إنّ الذين آنکروا آهمية المنطق الارسطی ما هم آنکروا فائدته وإما 
صحته. وسنبحث أولاً منشأ فائدة المنطق, فنقول: إِنّ الاشکالات التي آوردوها بهذا 
الصدد عبارة عن: 

١‏ لو كان المنطق الأرسطي مفيداً لما وقع العلماء والفلاسفة المسلحون بهذا 
المنطق في الخطأ. ولما اختلفوا فیما بينهم. مع أنهم جمیعاً وقعوا في أخطاء كثيرة. 
ولدیهم آراء متضادة ومتناقضة. 

وجوابه أولاً: أن المنطق یتکفل بصحة شکل القیاس وصورته لا أكثر. ویحتمل 
أن تکون أخطاء البشر ناشئة من ol gall‏ التي تتألف منها القضایا. ویحتمل أن تکون 
al gall‏ صحيحة. فیکمن الخطأ في نوع من المخالطة الواقعة في شكل التفکیر ونظامه. 

إن المنطق - كما هو واضح من تعریفه المتقدم في الدرس الأول يضمن 
سلامة التفکیر بالنظرة الثانية ما النظرة الأأولى فليس هناك fol‏ قاعدة تضمن سلامة 
التفكير وصحته باللسبة الیها. والضامن الوحید لذلك هو دقة الشخص المفکر نفسه. 
فمن الممکن مثلاً أن حالق قیاسات من مجموعة من القضایا الحسيّة او التجریبية, 
وتکون تلك التجارب ‏ لسبب ما -ناقصة وغير يقينية. وقد ثبت خلافها. فالمنطق لا 
یتکفل بسلامة التفكير من هذه الناحية ؛ ولذا سمي ب (المنطق الصوري), فما یتکفل 
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به المنطق هو ترتیب القضایا بصورة صحيحة لثلا یکون الخطأ ناشئاً من سوء 

وثانياً: أن مجرد فهم المنطق لا يكفي في عدم وقوع الشخص في الخطأ ولو 
من ناحية صورة القیاس وشکله. فان ذلك رهن بمراعاة المنطق بدقة. كما أن فهم 
علم الطب لا يكفي للعلاج والحفاظ على الصحة. بل من اللازم مراعاته عند 
الاستعمال. فسبب اشتباهات المناطقة - بناءً على ذلك هو تسرعهم أو تسامحهم 
فى تطبیق القواعد المنطقية. 

۱ ۲ - یقال: (إن المنطق آلة العلوم). إلا أن المنطق الأرسطي ليس آلة صالحة 
آبدا؛ لأنه لا يزيد في معلومات الانسان شيئاً. ولایمکنه اکتشاف المجهولات 
الطبيعية فلو آردنا آلة تساعدنا في الوصول إلى اکتشافات جديدة لکانت تلك هي 
(التجربة) و( الاستقراء) ودراسة الطبيعة مباشرة لا المنطق والقياس. وفي الفترة التي 
deg‏ فيها المنطق الأرسطي بوصفه آلة. واستعمل بدلاً منه الاستقراء والتجربة 
آخذت النجاحات الباهرة تتری وتتلاحق. 

إن الذين ذکروا هذا الایراد أو المغالطة وقعوا في عدّة أخطاء. فقد ظنّوا SI‏ 
معنى کون المنطق آلة العلوم أنه (آلة لتحصيلها) | بمعنى أَنّ وظيفة المنطق هي تجميع 
المعلومات. وبعبارة آخری: آنهم تصوروا ان 5 بالنسبة إلئ تفكير الإنسان 
كالفأس بالنسبة إلى الحطاب یجمع الحطب بواسطتها. مع أنه مجرد (آلة قیاسیة) 
gf‏ الصحیح من السقیم. وذلك باللسبة إلى الصورة والشکل فقط دون المادة. 
WH,‏ يُشْبّه بالشاقول والمسطرة عند المعمار. فحینما یرفع المعمار الحائط يتأكد 
من استقامته بالشاقول, ومن استوائه بالمسطرة. GG‏ الشاقول والمسطرة لا یوفران 
الآجر والتراب والاسمنت وغیر ذلك. ولا یعذان آداة لمعرفة سلامة هذه المواد. 

فأدوات تحصیل المواد الفكرية هي ما ذکرناه سابقاً من القیاس والاستقراء 
والتمثيل. وقد سبقت الاشارة إلى Si‏ هذه المواد بأجمعها ليست جزءا من المنطق. 
وأَنَّ المنطق يبيّن قواعدهاء ويؤيد أهميتها وقيمتها العلمية. 


۷۸ 


وقد یقال: )3 الذين آنکروا المنطق الأرسطي aio»‏ آلة لتحصیل العلم آرادوا 
بذلك انکار أهمية القیاس : BY‏ القیاس - لأسباب يأتي ذکرها - لا تأثیر له في 
تحصیل العلوم الحديثة. لکون التجربة هي الأداة الوحيدة لذلك. وعلیه يفقد المنطق 
قيمته ؛ لأنَّ مسائله قواعد تتعلق بالقیاس, لما تقدم من Sl‏ المنطق الارسطي - وان 
كان میزاناً ولیس أداة لتحصیل العلوم - هو ميزان القیاس خاصة. ويراه الأداة 
الوحيدة لتحصیل العلوم. 

وهذا البیان هو أفضل ما قيل في تبریر کلام المعترضین. ولکن المنطق كما 
تقدم لا يرى القیاس أداة وحيدة لتحصیل العلوم. بل يعدّه واحداً منهاء وهذا مما لا 
یمکن انکاره كما ذکرنا في الدرس السابق, وسیتضح بشکل آکثر. 

یری من يؤيد القیاس ان اهمیته تکمن في قیمته التعيينية. اي: ان القياس 
یزودنا بنتيجة جديدة بصورة تعبينية. فقيمة التمثیل ظنَيّة. وقيمة الاستقراء -اذا كان 
تاماً - يقينية. وإذا كان ناقصاً فظنيّة, أمَا التجربة التي غالبا ما تشتبه بالاستقراء 
فقيمتها يقينية. وكلّ تجربة تشتمل على قیاس, فالتجربة من مقدمات القياس 
الواضحة. كما انها تتضمن قياسا خفيا. 

إن التجربة كما صرح ابن سينا في كتاب (الشفاء) مزيج من الحش 
والمشاهدة المباشرة. وعملية فكرية من نوع القياس لا الاستقراء أو التمثيل. ولا 
يوجد نوع رابع خلافاً لزعم المنطقيين الرياضيين. 

إن المنطق الأرسطي لا ينكر أهمية التجربة مطلقاً BU‏ التجربة المشتملة على 
نوع من القياس هي كالقياس نفسه وان لم تكن جزءاً من المنطق. إلا أن المنطق 
الارسطي قاتم gle‏ اشاس آهمية التجربة. فقد صرح جميع المناطقة بأن التجربة 
جزء من المبادی اليقينية. وواحدة من مبادئ البرهان الستة(۲. 

إن نجاح العلماء المعاصرين ليس وليد تنكرهم للمنطق الأرسطي. بل هو ولید 
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حُسن اختيارهم للأسلوب الاستقرائي والتجريبي - (وهو مزیج فق سارت 
الى الاستقرائي. والأسلوب القيا سي الخالص) - بدل eM‏ ب القياسي في 
معرفة الطنيقة .وين اخفاق تا المتقدمین أنهم استخدموا الأسلو ب القياسي 
الخالص أيضاً بغية اكتشاف الطبيعة كاستعمالهم یاه في مسائل ما وراء الطبيعة. فلم 
يكن اهمال القدماء الاسلو ب الاستقرائي والتجريبي انتصاراً للمنطق الارسطي. و 
انال ا رن اا اس الاستقرائى ي التجريبي تخلياً عنه؛ oY‏ المنطق 
الأرسطي لا یری القیاس وحده طريقاً 7 في جميع العلوم لیعذ الاقبال على 
الأسلوب الاستقرائي والتجريبي تنكراً للمنطق الاْرسطی(٩.‏ 

- إِنّ المنطق الأرسطي يولي القياس الأهمية القصوى. والقياس يتألف من 
مقدمتين, فالاقتراني مثلاً تالف من الصغرى والکبری, ولا يمكن أن يكون القياس 
مفیداً Ys‏ ان كانت مقدمتا القیاس معلومتین فالنتيجة معلومة جزماء وان کانتا 
خو ا فال متیر له ایض فما هي فائدة القیاس؟! 

تقو Mere‏ معرفة المقدمتین لا تكفي وحدها لمعرفة التتيجة. فالنتيجة إنما 

تکون معلومة فیما إذا حصل (اقتران) بين المقدمتین. فالاقتران هو الذي يولد 
التتيجة. نظیر التزاوج الجنسي بين الذکر والأنثى الذي لا تحصل الولادة لا من 
خلاله. إلا أن نوع الاقتران وشکله إذا كان صحيحاً تکون النتيجة صحيحة. وال 
كانت خاطئة. ووظيفة المنطق تمییز الاقتران الصحيح من غيره. 

- إذا كانت المقدمتان في القياس صحيحتين فالنتيجة صحيحة. وان كانتا 
خاطئتين فالنتيجة خاطئة قهراً. إذن لا يمكن أن يكون لهذا المنطق تأثير في 
:لايع او على قوب امسر dais Nate‏ رید شاه اون 
الوحید قد بدأ على يد المسلمین قبل قرون من المرحلة الجدیدة. وقام العلماء الغربيون بتکمیله فقد Bi‏ روجر 
بیکون -أحد أعلام الأسلوب التجريبي؛ وقد سبق فرانسس بيكون BH‏ قرون أو أربعة ‏ بأنه مدين لأساتذته 
المسلمين في الأندلس. ثم 1 5 العلماء المعاصرين ریثما أقبلوا على الأسلوب التجريبي انقلبوا من الافراط إلئ 
التفريط. فتصوروا أن لا طريق إل تحصيل العلوم سوى الاستقراء والتجربة, فأبعدوا القياس مطلقاً. فاتضح 
-بعد مضي قرنين أو BW‏ - أن ن كلا من القياس والاستقراء والتجربة (التي هي كما يقول ابن سينا: مزيج منهما) 


مفيد وضروري فالمهم هو معرفة موارد استخدامهاء ومن هنا ظهر علم مفيد Vp‏ يسمّى (الميثودلوجي) أو 
(معرفة الأساليب) يوضح موارد الاستفادة من كل واتجدمن هذه الاسالیپ» ول" يزال هذا العلم في بداياته. 
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تصحیح الأخطاء؛ إذ إنّ صحة النتيجة وخطأها يتبع صحة المقدمتین أو خطأهما 
ليس إلا. 

وجوابه: أن المقدمتين من الممكن أن تكونا صحيحتين ٠٠١‏ > وتكون النتيجة 
خاطتة لخطأ في شكل الاقتران. والمنطق يحول دون وقوع مثل هذا الخطا. وقد 
نشأ هذا الاشكال وسابقه من عدم الالتفات إلى تأثير شكل ely‏ التفكير وصورته 
فی ne‏ ال lure‏ وقد Jol‏ هذان الاشکالان من کلمات القیلسوف الفرنسي 
(دیکارت)(۱ 

ilo‏ آقصی ما یقوم به المنطق آن يحول دون وقوع الذهن في الخطأ من 
ناحية صورة القیاس, ولا بعطي ضابطة آو قاعدة تحول دون الوقوع في الخطأ من 
ناحية مادة القیاس, وعلیه لا یزال الطریق مفتوحاً آمام الوقوع في الخطأ. فلا تکون 
للمنطق فائدة. كما لو كان W‏ بيت له بابان لا نتمکن في فصل الشتاء الا من اغلاق 
آحدهما, فمع بقاء الباب الآخر مفتوحاً یشعر ساکن البیت بالبرد بداهة. فلا يجني 
فائدة من غلق احد البایین. 

وهذا الاشکال آورده السيرافي النحوي المتکلم على (متی بن یونس). وقد 
شرحه الأمين الأسترآبادي في کتابه (الفوائد المدنية) جيداً. 

وجوابه: Gl‏ في الحيلولة دون الوقوع في الخطاً من ناحية صورة القياس فائدة 
نسبية, فعدم الخطأ بالنسبة إلى مادة القياس - وان كان متعسراً بالقواعد المنطقية - 
يمكن تداركه من خلال التدبر والتدقيق. إذن يمكن الاطمئنان من ناحية الوقوع في 
الخطأ من خلال التدقيق في مواد القياسات. ومراعاة القواعذ المنطقية في صورها. 

هذا وفي تشبيه الوقوع في الخطأ من ناحية الصورة والمادة بتسرب البرد من 
البابين مغالطة ؛ لأن JS‏ واحد من البابين يمكنه تبريد الغرفة وجعل برودتها 
بمستوى البرد خارج البيت بمقدار تبريد البابين معاً. فلا فائدة فى إغلاق أحد 
البانين:ولكن من المتهیل أن شرت اخطاء الضورة عن طريق المادة. أو أخطاء 


۱-راجع کتاب: (سیر حکمت ور المجلد الأول ص ۱۳۸ و VV‏ 
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المادة عن طریق الصورة. فمع فرض عدم التمکن من الحيلولة دون الوقوع في Und‏ 
المادة. یمکن أن نجني فائدة نسبية بتلافي أخطاء الصورة. 
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أهمية القیاس (۳) 


ذکرنا في الدرس السابق الاشکالات التي أوردت على عدم جدوائية المنطق 
الأرسطي. وسنتعرض هنا إلى الاشکالات التي سجلت على المنطق ووصفته 
بالخواء والبطلان. ونود التنويه إلى أنّ آکثر الاشکالات التي سنذکرها نروم منها 
توضيح الفكرة للطلاب؛ ليكونوا على بيّنة من الهجمات التي CLE‏ على المنطق 
الأرسطي. وسنكتفي بالاجابة عن بعضها ؛ GY‏ أجوبة بعضها الآخر بحاجة إلى 
دراسة الفلسفة. فلابد لمعرفتها من الرجوع إلى الفلسفة. 

۱ -إن آهمية المنطق منوطة بأهمية القياس ؛ لأن وظيفته بيان قواعد القياس 
الصحيحة. ولاسيما القياس الاقترانى. ويحظى الشكل الأول منه بالمنزلة الأولى من 
بين الأشكال الثلائة الأخرى ی عليه دون العکس. إلا أنّ الشكل الأول 
-الذي Ad‏ أساس المنطق وحصنه المنيع ‏ باطل؛ للزوم الدور منه. فيكون المنطق 
باطلاً من الأساس. 

بيان ذلك: أننا حينما نقول في الشكل الأول: 

کل إنسان حيوان (الصغرى). 

وکل حيوان جسم (الكبرى). 

إذن JS‏ إنسان جسم (النتيجة). 
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یتوقف العلم بقولنا: JS)‏ إنسان جسم) على العلم بالمقدمتین, ومن بینهما 
الکبری؛ وذلك لترتبه علیهما. وبعبارة ثانية: العلم بالنتيجة متوقف على العلم 
بالکبری. ثم إِنّ الکبری - باعتبارها كلية لا تتضح إلا إذا اتضحت جمیع جزئیاتها - 
یتوقف العلم بها على العلم بجسمية جميع آنواع الحیوان. ومنها الانسان. فالعلم 
بالکبری ID‏ حیوان جسم) یتوقف على العلم بالنتيجة. وقد تقدم أن العلم بالنتيجة 
یتوقف على العلم بالکبری. وهذا دور واضح. 

وهدا الاشکال آورده pl ea gl‏ الخير على ابن Gas‏ تا اقا فى 
نیسابور ty‏ على ما في کتاب Lb)‏ دانشوران). وقد آجاب عنه ابن سينا hs‏ 
مختصر نذکره أولاً مع اضافات توضيحية من عندنا لاحتمال عدم استیعاب البعض 
له. ثم نذکر نص الجواب فیما بعد. فنقول: 

أولاً: 31 هذا الاشکال نفسه قياس من الشکل الأول ؛ لأنّ مفاده: 

الشكل الأول دوژ. 

والدور باطل. 

إذن الشكل الأول باطل. 

وبما أن الشكل الأول باطل فتبطل تبعاً له جميع أشكال القياس لابتنائها عليه ؛ 
وذلك طبقاً للقاعدة القائلة: (كلّ ما gad‏ على الباطل باطل). 

فاستدلال أبي سعيد على بطلان الشكل الأول -کماتری - قياس من الشكل 
الأول. فإذا كان الشكل الأول SL‏ يبطل استدلال آبي شد انضا [ جوغدالة 
فقد أراد gel‏ سعيد إبطال الشكل الأول بالشكل الأول. وهو خلف. 

ثانياً: لابد من تحليل قول المشكل: (إن العلم بالكبرى الكلية متوقف على 
العلم بجزئياتها). 

فان كان مراده: I‏ العلم بالکبری متوقف على العلم التفصيلي بجزئياتها 
-بمعنی أنه لابد أولاً من استقراء الجزئیات واحدة واحدة حتی یحصل العلم بالكلي 
- فهو غير صحیح ؛ لأن العلم بالكلي لا ینحصر في استقراء الجزئیات؛ لأننا نعلم 
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فظن الکلیات ابتذاة من دون :سبق Soo‏ واستقراء. كعلمتا پانشحاله yall‏ كما 
نعلم ببعض الكلّيات عن طریق تجربة بعض الجزئیات المعدودة من دون حاجة إلى 
اجراء التجربة على جمیع الموارد. من قبیل علم الطبیب بخواص الدواء و تطور حالة 
المريض. وحینما نحصل على IS‏ بتجریب بعض الحالات نعمد إلى تاليف قياس 
لتسرية الحکم إلى جميع الموارد الأخرى. 

ون كان المراد: أن العلم بالکبری علم إجمالي بجمیع الجزئیات ومنها النتيجة 
i‏ أن العلم بالنتيجة ينطوي تحت العلم بالکبری - فهو صحيح. IW‏ المطلوب 
في النتيجة والذي نؤلف على آساسه القياس هو تحصیل العلم التفصيلي. لا العلم 
الاجمالي البسیط والتضمني. 

إذن العلم التفصيلي بالنتيجة - في کل قياس - یتوقف على العلم الاجمالي بها 
ضمن الكبرى. ولا محذور ولا دور في ذلك. لاختلاف العلمین في الإجمال 
والتفصیل. 

Gai Ll‏ جواب ابن سينا فهو: «إنّ العلم بالنتيجة تفصيلي فيها. واجمالي 
وانطوائي في ضمن الکبری. فهما علمان». 

۲ - القیاس اما تکرار للمعلوم. Lily‏ مصادرة للمطلوب ؛ LY‏ حينما نولف 
قياساً فنقول: 

كل إنسان حيوان. 

وکل حيوان جسم. 

إذن JS‏ إنسان جسم. 

ما أن نعلم أن الانسان - الذي هو أحد أنواع الحيوان - جسم أيضاً. وذلك 
ضمن علمنا بالكبرى. وإما لا. فإن كنا نعلم تكون النتيجة معلومة في الكبرى من 
الاول, فذكرها تكرار لما هو معلوم. وليس شيئاً جديداً. وان كنا نجهل هذه القضية 
نكون قد وضعناها ضمن الكبرى دليلاً على نفسها مع جهلنا بها. وهذا مصادرة 
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وهذا الاشکال آو رده (ستیوارت میل) الفیلسوف الانجليزي الشهیر في القرن 
الميلادي التاسع عشر (۱ ۱۸۰ - ۱۱)2۱۸۷۳. 

ولیس فيه - كما تری - شيء جدید. فهو يشارك إشكال آبي سعيد آبو الخیر 
في أن علمنا بالکبری یستلزم العلم بالنتيجة (عن طریق الاستقراء), وجوابه ما 
ذکرناه سابقاً. Waly‏ جواب السوال القائل: (هل النتيجة معلومة فى ضمن الکبری؟) 
فهو ما ذكره ابن سينا لابي سعید من أن النتيجة معلومة إجمالاً ومجهولة تفصیلا. 
وعلیه لا یلزم منه تکرار المعلوم ولا مصادرة المطلوب. 

۳ - ان المنطق الأرسطي منطق قياسي. وأساس القیاس یقوم على SB)‏ 
الذهن الفكرية من الأعلى إلى الأسفل. فهي (نزولية) دائماء أي: ST‏ الذهن ینتقل من 
الكلي إلى الجزئي, فقد كان التصور في old‏ جاریاً علی أن الذهن Sao‏ 
الکلیات أولاً ثم یتوصل من خلالها إلى الجزئیات. إلا أن الدراسات الأخيرة لعلم 
النفس الحدیث حول حرکة الذهن ونشاطه آثبتت عکس ذلك. Shy‏ حركة الذهن 
(صعودية) دائماً. فهي تتطلق من الجزئي إلى الكلّي. وعلیه یکون الأسلوب والتفكير 
القياسي باطلاً. فينحصر الطریق في التفکیر الاستقرائي. 

وهذا الاشکال بیان علمي لما تقدم في الاشکالات السابقة. وجوابه: أن حصر 
بخ که الذهن یال که as cell‏ لیس ستخیعا أبذاء as‏ د کدنا مارا أن كيل من 
التجربة نفسها والاستنتاج العلمي من الأمور التجريبية خیر دليل على SN‏ للذهن 
حركة صعودية ونزولية؛ وذلك EY‏ الذهن بستنبط قاعدة ANS‏ باجراء التجربة على 
عدد من الموارد. فتکون حرکته صعودية, ثم یژلف من هذه القاعدة الكلية قیاسا. 
فیعممها على Sle‏ الموارد الأخرى. فتکون حرکته نزولية وقياسية. 

هذا بالاضافة إلى أنّ القواعد الذهنية القطعية ليست تجريبية وحسّيّة بأ جمعهاء 
فان حكم الذهن ببطلان الدور. واستحالة تواجد الجسم في مكانين في yl‏ واحد. 
٠١‏ -راجع:(المتطق الصوري) لعلي ple‏ اتان فی ۲۱- ۲۲و( سیر حکمت در ارا المجلد اقات 


في ترجمة حياة (ستیوارت میل) وبیان فلسفته, وکتاب (منطق صوري). للدکتور: محمد الخوانساري, المجلد 
الثانی. ص VAY‏ 
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وعشرات الأمثلة التي یحکم فیها بالامتناع أو الضرورة. لا یمکن بوجه أن تکون 
هه سم نید او تعر نس 

والعجیب أن هذا الاستدلال القائل: (إن القیاس انتقال من الكلي إلى الجزئي. 
والانتقال من الكلّي إلئ الجزئي خاطی ومحال. فیکون القیاس خطأ ومحالا) هو 
بنفسه استدلال قياسي من النوع النزولي. فکیف يحاول المستدل إبطال القیاس بما 
يراه باطلاً ؟ فاذا بطل القیاس بطل الدلیل المذکور ایضا. اذن لا دليل على بطلان 
القياس. 

؛ - يفترض المنطق الأرسطي أن الارتباط بين شيئين في قضية يكون Who‏ 
على هيئة (الاندراج) ؛ لذا حصر القياس في الاستثنائي والاقتراني. كما حصر 
القياس الاقتراني بالأشكال الأربعة المعروفة. مع أن هناك رابطة من نوع آخر غير 
الاندراج. وهي رابطة (التساوي) أو (الأكبرية) أو (الأصغرية) مما يستعمل في 
الریاضیات. من قبيل قولهم: 

الزاوية (ألف) تساوي الزاوية (باء). 

والزاوية (باء) تساوي الزاوية (جيم). 

إذن الزاوية (ll)‏ تساوي الزاوية (جيم). 

وهذا القياس لا ينسجم مع أيّ واحد من الأشكال المنطقية الأربعة ؛ لعدم 
تكرر الخد الأونمط فیه. فالمحمول في القضية الأول عبارة عن مفهوم (التساوي). 
والموضوع في القضية الثانية عبارة عن (الزاویة) لا (التساوي). وبرغم ذلك تجد Sh‏ 
هذا القیاس منتج. 

وقد ذکر هذا الاشکال المناطقة الریاضیون المعاصرون. من قبیل (برتراند 
رسل‌وغیره. 

هر المناطقة - وعلی الأقل المسلمون منهم - عرفوا هذا القیاس. 
وسمّوه بقیاس المساواة. الا آنهم یرجعونه إلى عدّة قیاسات اقترانية. فیکون 
الارتباط فيه اندراجیا ایضا. وعلی من آراد التوسع مراجعة الکتب المنطقية نظیر 
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(الاشارات والتنبیهات). 

۵ إن هذا المنطق ناقص حتی من ناحية الصورة. لائه لم یفرق بين القضایا 
الحملية الحقيقية وغير الحقيقية. من قبیل: JS)‏ إنسان له قلب) التي هي في قوة 
قولنا: (إذا وجد شيء وکان إنساناً فلابد أن يكون له قلب بالضرورة), وعدم التفريق 
بینهما ادى إلى وقوع اخطاء كبيرة فیما وراء الطبيعة. 

وجوابه: أن المناطقة المسلمین التفتوا إلى هذه المسألة بشکل كامل. وفرقوا 
بين هذه القضایاء فذکروا للقیاس شروطا. إلا آننا نتجنب الدخول في هذا البحث 
لتشعب آطرافد. 

7 - إن المنطق الأرسطي فا غل اشاش المفاهیم والکلیات الذهنية مع أن 
المفهوم الكلي لا حقيقة له. فجميع التصورات الذهنية جزئية. فالكلي ليس سوى 
لف ا شو فك 

وهذا الاشکال آورده (ستیوارت میل) آیضا. وهذه النظرية معروفة باسم 
(النظرية الاسمیة). 

وقد Gael‏ عنه فی القلسفة بشکل واضح. 

۷ - يقوم المنطق الأرسطي على آساس (الهویة). إذ یتصور JSS)‏ شيء هو 
نفسه دائماً. وعلیه تکون المفاهیم في هذا المنطق جامدة وغیر متحركة. مع ST‏ 
الحركة هي الاساس الذي یحکم الواقعیات والمفاهیم. والحركة عين التبدل والتفیر 
من شيء إلى آخر. فلا ینسجم هذا المنطق مع الواقعیات. فالمنطق الصحیح هو 
المنطق الذي يحرك المفاهیم. ویبتعد عن الهوية. وهو المنطق الديالكتيكي. 

وقد آورد هذا الاشکال آتباع منطق (هيجل). وبخاصة آتباع (المادية 
الديالكتيكية). وقد بحثناه في الجزأين الأول والثاني من أصول الفلسفة. والتحقیق 
في ذلك أيضاً خارج عن وظيفة هذه الدروس. 

۸ بني هذا المنطق على أساس امتناع التناقض. مع أن أصل التناقض من أهم 
الأصول التي تحكم الواقع والذهن. 


AA 


s ۰‏ ۰ ۳ 4 
وجوابه موجود ایضا في الجزاین الأول والثاني من (اصول الفلسفة). وقد 
بحثنا أصل امتناع التناقض في درس متقدم. وسنبحثه في کلیات الفلسفة أيضا. 


۸۹ 


الدرس السادس عشر 


الصناعات الخمسة 
بحثنا في الدروس السابقة مواد القیاس مراراً. ففي القیاس الاتي: 
سقراط انسان. 
Js,‏ انسان فان. 
إذن سقراط فان. 


تشکل القضیتان (الصغری والکبری) ماد: القياس. ولکلتا القضیتین هنا 
شکلهما الخاص, فالحد الأوسط متکرر هذا أولاً. وثانیا: وقع الحدّ الأوسط محمولا 
في الصغرى وموضوعاً في الكبرى. وثالثاً: الصغرى موجبة. ورابعاً: الکبری كلية. 
وجميع هذه الأمور شكلت صورة القیاس, وأعطت لهاتين القضيتين شكلاً خاصاً. 

آما من ناحية الأثر والفائدة فالقياسات على خمسة أنواع مختلفة ترتبط 
جميعا بمادة القیاسات دون Lay po‏ فالستدل الاس یستهدف واهدا من هذه 
الا ثار الخمسة المتر تبة علیه. 

فالأثر تارة یترتب على القیاس يقيناً. فيهدف المستدل Ge‏ إلى تحويل 
المجهول إلى معلوم. وهذا هو المتداول في الفلسفة والعلوم. ولابد حينها من 
استعمال المواد اليقينية التي لا تقبل الشك والتردد. 

وتارة يراد من القياس التغلب على الخصم فقط. فلا ضرورة حینثذ إلى 
استعمال القضايا اليقينية. بل تكفي القضايا التي يرضاها الخصم. وإن لم تكن يقينية. 


4\ 


وأخرى نروم إقناع المخاطب بفية حنّه على عمل أو صدّه عنه. فيكفي في هذه 
الصورة الاستدلال بالامور الظنيّة. وغير القطعية. كما لو أردنا أن نصد شخصاً عن 
عمل قبيح فنبين له مضاره المظنونة والمحتملة. 

وتارة يهدف المستدل إلئ مجرد تحسين أو تقبيح المطلوب لدى المخاطب. 
فيخلع عليه في استدلاله حُلَّةَ وهميّة جميلة أو قبيحة. 

وأخرى يهدف إلئ مجرد تضليل المخاطب وإيقاعه في الاشتباه. فيستعمل 
یا قابا غير يتيده يذل الم أودقطية غير موه مكان اخرى شون ار 
غير tb‏ مکان أخرى ظنید. 

فالانسان یستهدف في استدلاله اما کشف الحقيقة. وإما plas!‏ الخصم وسدّ 
الطریق على تفکیره. وإما إقناعه بترك pal‏ أو فعله, وإما مجرد التلاعب بمشاعره 
وأحاسيسه من خلال تحسین القبیح وتقبیح الحسن. وإما جعل الجمیل آجمل 
والقبیح أقبح. وإما أن بهدف إلى التضلیل. وقد ثبت بالاستقراء انحصار القیاسات من 
ناحية الأهداف في هذه الأنواع الخمسة. وتختلف مواد القیاس من ناحية بلوغ هذه 
الأهداف. 

١‏ - يسمّى القياس الذي يراد منه اكتشاف الحقائق ب (البرهان). ولابد أن 
تكون مواده إِمّا من المحسوسات. كأن يقال: (الشمس جسم منير). وإمامن 
المجرّبات. كما في قولنا: (البنسلين يقضي على سبب الالتهاب في الجسم). وإما من 
البديهيات الأولية. كما في قولنا: (المساويان للمساوي متساويان). وغير ذلك من 
القضايا اليقينية مما لا حاجة إلى ذكره. 

۲ - ويسمّى القياس الذي يراد منه التغلب على الخصم ب (الجدل). ولابد أن 
يتألف من al gall‏ التي يسلم الخصم بصحتها. يقينية كانت أو لا. مقبولة عند عامة 
الناس أو غير مقبولة, كما لو ارتضى شخص كلام فيلسوف أو فقيه. فندينه به. مع 
أننا لا نسلم بذلك الكلام. ولذلك أمثلة كثيرة. الا آننا نكتفي بذكر قصة تشتمل على 
مثاله: عقد المأمون العباسي مجلساً للمناظرة بين علماء الأديان والمذاهب حضره 


۹۲ 


الامام Le JI‏ نائباً عن المسلمين. فناظره عالم نصراني في ال 
النصراني یری Bal‏ إله. فقال له الامام JSAM‏ ما في عیسی جمیل بيد أنه كان 
يتقاعس عند العبادة. خلافاً لسائر الأنبياء! فقال النصراني: عجيب منك هذا ! وهل 
كان بين الناس من هو أعبد من عيسى به ؟! وما إن il‏ النصراني بهذه الحقيقة حتى 
بادره الامام ا قائلاً: (من الذي كان يعبده عيسى SHB‏ أو ليست العبادة دليلاً على 
العبودية وعدم الألوهية)؟ فألزمه ل بأمر مقبول عنده. وهو مقبول لدى الإمام للا 
Aa‏ 

۳ أمّا القیاس الذي يستهدف اقناع الخصم وإذعانه وحتّه على فعل شيء أو 
صدّه عنه - وان كان ظنیاً ‏ فیسمی ب (الخطابة). ولابد أن يتألف من المواد التي 
تودي بالخصم إلى الظن على الأقل. كأن نقول له: (حبل الکذب قصیر). آو: (الجبان 
فاشل في حیاته). 

٤‏ - ویسمّی القیاس الذي یستهدف الباس المطلوب de‏ وهمية جميلة أو 
قبيحة ب (الشعر). ومن هذا القبیل جميع التشبیهات والاستعارات والمجازات. 
والشعر يوظف الخيال مباشرة. وبما أن هناك ارتباطاً بين التصورات والمشاعر. aly‏ 
JS‏ تصور يوقظ الشعور. سيطر الشعر على المشاعر والاأحاسیس, فنراه يدعو 
الان أعيانا ان Woe rir breve Oo Vr‏ عا 

0 ويسمى القیاس الذي Gage‏ إلى تضلیل الخصم ب (المغالطة) أو 
(السفسطة). وتجب دراسة فن المغالطة كما تجب دراسة السموم والمکروبات 
الضارة لاح امو مها رجدو الارن مت قط رها وال شخ اها 

وقد ذکر المناطقة ثلائة عشر نوعا من المغالطة. ولا یسعنا ذکرها مفصلة 
بأجمعها. بل نكتفي بالاشارة إلى بعضها: 

تنقسم المغالطة بشکل عام إلى قسمین: لفظية ومعنوية. 

آما اللفظية فهي التي يكون اللفظ فيها be‏ في وقوع المغالطة. وذلك كما لو 
جُعل اللفظ المشترك (حدّاً أوسط) في القياس. وأريد في الصغرى معناه الاول. وفي 


ay 


الکبری الثاني فیتکرر اللفظ فقط دون المعنی. فتکون النتيجة خاطئة قهراً. فلو قیل: 

الجاسوس عین. 

والعين ینبوع. 

إذن الجاسوس ینبوع. 

كان ذلك من باب (المغالطة). 

أو وصفنا إنساناً ‏ لمکان قوته -بالأسد مجازاء فقلنا: (زید أسد). ثم ألفنا من 
ذلك قیاسا یقول: 

Ny‏ سد مفترنشن. 

إذن زید مفترس. 

كان ذلك (مغالطة) أيضاً. 

أما المغالطة المعنوية فلا ربط لها بالألفاظ. بل هي مرتبطة بالمعاني. ومثالها ما 
تقدم عن دیکار ت في نفي اة القیاس. اذ قال: «اذا كانت نت في القياس 
معلومة فاللتيجة معلومة قهرا من دون حاجة إلى قیاس, واذا کانت مجهولة لا یمکن 
للقیاس أن یجعلها معلومة, فلا جدوی للقیاس على JS‏ حال». 

فالمغالطة تکمن فى قوله: (اذا كانت المقدمات معلومة فالتتيجة معلومة قهرا). 
فان TUG‏ مین معرفة النتيجة قهراء بل تحتاج مضافاً إلى ذلك إلى 
اقتران بعضها ببعض. كما ينبفي لهذا الاقتران أن یکون بشکل خاص یتکفل المنطق 
ببيانه. فليس کل اقتران منتجا. وهذا منشا المغالطة في القیاس المذکور. 

وبإمكانك آن‌تری المغالطات في کلمات المتفلسفین أكثر من القیاسات 
الصحيحة, ومن هنا تتضح ضرورة دراسة فن المغالطة وتطبیق المغالطات على 
مواردهاء لاکتشاف آنها من أي نوع من آنواع المغالطة. 

(تم کتاب المنطق بحوله تعالی) 
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| فة 


الدرس الأول 
ماهی الفلسفة ؟ (۱۱) 


أول ما ينبفي معرفته عن الفلسفة أن نحدد معناهاء ولكن نظراً إلى الخلط 
الواقع في الاجابة عن هذا السوال LY‏ قبل كل شي» من مقدمة قصيرة تذکر عادة 
في المنطق: 


التعریف اللفظي والتعریف المعنوي 

یقول المناطقة: حینما يسأل عن ماهية الشيء یکون مورد السؤال مختلفا. 
فتارة يسأل عن مفهوم اللفظ ومعناه. أي: حینما نسأل: ماهو الشيء الكذائي؟ یکون 
المراد ب(ما هو) الاستفهام عن المعنی اللغوي أو الاصطلاحي لذلك اللفظ؟ فلو أننا 
قرأنا کتاباء وواجهنا لفظ (العنقاء), ولم نعرف معناه, وسألنا شخصا: ماهي العنقاء؟ 
فسیجیب: طاثر خرافي, أو واجهنا لفظ (الکلمة) في کلام المناطقة. وسألنا آخر عن 
معناها في مصطلحهم. فسیقول: (الکلمة) في مصطلح المناطقة عبارة عن (الفعل) في 
مصطلح اللحاه. 

وبديهي أن علاقة اللفظ بالمعنی علاقة وضعية واصطلاحية. سواء آکان 
اصطلاحاً مخصوصاً أم عاماً. 

ولا بد للاجابة عن ذلك من الرجوع إلئ موارد الاستعمال أو الکتب اللغوية. 


۹۷ 


ومن المحتمل أن یکون لمثل هذا السؤال عدّة أجوبة صحيحة؛ إذ یمکن أن یکون 
عدي سس ليد فقد يكون له معنى في عرف المناطقة 
والفلاشقة:.ومعتق آخر في عرف الأدباء. كما أن § للفظ (الكلمة) معنى في العرف 
العام ورف ار ومعنى آخر في عرف المناطقة, أو لفظ (القياس) الذي له معنى 
ف عرف المناطقة. ومعنی آخر فى عرف الفقهاء والأٌصولین. 

وحینما یکون ball‏ في العرف الواحد معنیان أو عدّة AY gles‏ أن نقول: إِنَّ 
هذا اللفظ یطلق في المصطلح الكذائي على هذا المعنی. وفي المصطلح الآخر على 
معنی آخر. ویسمّی جواب هذه الأسئلة ب(التعریف اللفظي). 

وتارة لا یکون مورد السؤال معنی اللفظ. بل حقيقة المعنی؛ وذلك LY‏ نعرف 
معناه. الا آننا نجهل حقيقته وکنهه. فلو سألنا: (ماهو الانسان)؟ لما كان يعني ذلك 
اننا نجهل معنى الإنسان اللغوي؛ إذ كلنا يعلم أن لفظ الإنسان قد وضع لهذا الكائن 
المخصوص الناطق الذي يقف على رجليه بقامته المستوية. بل السوال عن ماهية 
الانسان وحقيقته. وعندها لا يكون الجواب الصحيح عن هذا السؤال إلا واحداً فلا 
يمكن أن تكون له عدّة أجوبة صحيحة. ويسمّى جواب هذا النوع من الأسئلة 
ب(التعريف الحقيقي). 

والتعريف اللفظي مقدم على التعريف الحقيقي. أي: لابد من بیان مفهوم اللفظ 
أولاً. ثم تعريف المعنى المحدد تعریفاً حقيقياً. Wy‏ وقعنا في نزاعات ومغالطات لا 
داعى إليها؛ إذ لو كان للفظ عدّة معان لغوية واصطلاحية وغفلنا عن ذلك. يحتمل أن 
تنظر کل جماعة إلى أحد معانيه اللغوية أو الاصطلاحية. فتعررّفه على ذلك الأساس 
غافلة عن أ اس ال ee‏ له 

إن عدم التفريق بين معنى اللفظ وحقيقة المعنى قد يؤدي أحياناً إلى سرا 
التغیرات الطارئة على المعنی اللفظي إلى حقيقة ذلك المعنى. ذ ۱ 
يوضع اللفظ المخصوص ابتداء إلى ی المصطلحات يعد ذلك. فیستعمل 
اللفظ نفسه في الجزء. فلو لم یفرق الشخص بين معنی اللفظ وحقيقة المعنی یتصور 


۹۸ 


أن ذلك )45( قد (تجرّأ) حقيقة, برغم أنه لم یحدث أيّ تغيير في ذلك الک سوی 
أن اللفظ المستعمل فيه قد استعمل في جزثه. 

وقد كثر هذا الخلط في (الفلسفة) عند فلاسفة الغرب عموما. وعند مقلديهم 
من الشرقيين. وربما نوفق إلى توضيح ذلك في الدروس المقبلة. 

3 كلمة (الفلسفة) بوصفها عنواناً اصطلاحياً قد مرت بتعريفات متعددة. فقد 
عرفتها IS‏ مجموعة من الفلاسفة بتعريف مخصوص. إلا أن هذا الاختلاف في 
التعاريف والتعابير لا يرجع إلى حقيقة واحدة. فكل مجموعة استعملت هذا اللفظ 
في معنی مخصوص, وعرفته على أساسه. 

فان ما يكون فلسفة في نظر بعض لا يكون كذلك في نظر غیرهم. فإنهم إمّا أن 
ينكروا أهميته. أو يطلقوا عليه تسمية أخرى. أو يعدّوه جزءأً من علم آخر. ولذلك 
نحاول للإجابة عن السؤال القائل: (ما هي (Sa‏ أن اغد نط الا ععیار 
فا الط ات تکیت هرز فن تفه كر الفا هة الل ورل 
قبل JS‏ شيء من البحث عن الجذور اللغوية لهذه الكلمة. 


لفظ الفلسفة 

الفلسفة کلمة يونانية. فقد أجمع العلماء -ممن اطلع قدیماً وحديثاً على اللغة 
اليونانية. وتاریخ البونان العلمي القدیم - على أنّ هذه الكلمة معربة AUB gue ghd)‏ 
وهي منحوتة من کلمتین: (فيلو) و(سوفيا). والأولى تعني (الحبّ). والشانية تعني 
(الحکمة), فیکون معنی (فیلوسوفیا): حب الحکمة. ولذا وصف أفلاطونٌ سقراط 
باه gS)‏ فوس از بمعتن شخ Sod‏ 

وقد ظهرت قبل سقراط جماعة سمّت نفسها (سوفیست). أي: العالم, فاتخذت 
من إدراك الانسان مقياسا لمعرفة الحقائق. واستعملت المغالطة في استدلالاتها. 


١ ۱‏ الملل والنحل للشهرستانى. المجلد gull‏ ص 1 وتاريخ الفلسفة. للدکتور (هومن). المحلد 
الأول عن ١ 1 Ve‏ 
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حتی آفرغت كلمة (سوفیست) من معناها الأصيل تدريجياً. وصارت تستعمل فى 
المغالط. فعاد لفظ (السوفیست) مرادفاً للمغالطة. وقد عربت ب(السفسطة) السي 
لازلنا نستعملها في المغالطة. ۱ 

وقد امتنع سقراط من تسمية نفسه ب(السوفیست) بمعنی العالم. إما تواضعاً وإمًا 
ارا هن عد طمن جناعة التوقيهت ae‏ وی ی( 
بمعنى (محبٌ العلم). حتى ارتقت كلمة (فیلوسوفیا) تدريجياً من مفهوم (محبٌ 
العلم) إلئ مفهوم (العالم). بعکس كلمة سوفيست التي انحطت من مفهوم (العالم) إل 
مفهوم (المغالط). فصارت كلمة الفلسفة مرادفة للعلم, وعليه لم يطلق (الفیلسوف) 
بمعناه الاصطلاحي على شخص قبل سقراط. كما أنها لم تطلق على شخص بعده 
رأساً. ولم يكن لكلمة الفلسفة مفهوم محدد آنذاك. وقیل: إن أرسطو لم يستعمل هذه 
الكلمة. بل شاعت كلمتا الفلسفة والفيلسوف بعد ذلك. 


في مصطلح المسلمين: 
أخذ المسلمون هذه الكلمة من اليونانية, فعرّبوها. وأعطوها طابعاً شرقياً 
واستعملوها في مطلق العلوم العقلية. 


ليست الفلسفة في المصطلح الشائع بين المسلمين اسماً لفن أو علم مخصوص. 
فإنهم يدرجون جميع العلوم العقلية ‏ في قبال النقلية من قبيل: اللغة والنحو 
والصرف والمعاني والبيان والبديع والعروض والتفسير والحديث والفقه والاصول - 
فى عنوان الفلسفة. وقد كان لكلمة (الفلسفة) مفهوم عام آنذاك. فكانت تطلق على 
الشخص الجامع لجميع العلوم العقلية أعم من الإلهيات والرياضيات والطبيعيات 
والسياسة والأخلاق وتدبير المنزل. حتى اشتهرت هذه العبارة بينهم: (الفيلسوف 
عالم عقلي مضاوللعالم العيني). 

وقد استعمل المسلمون لفظتي: الفلسفة والحكمة في مقام بیان التقسيم 


NVA تاريخ الفلسفة, للدكتور (هومن). المجلد الأول ص‎ ١ 
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الأرسطي للعلوم. وکانوا یقولون: إن الفلسفة ‏ أي: العلوم العقلية ‏ تنقسم إلى 
قسمین: نظرية وعملية. ۱ 

ما النظریة: فهي التي تبحث في الأشياء كما هي. [وکما ينبغي أن تعلم]. Lal y‏ 
العملية: فهی التی تبحث في آفعال الانسان كما ينبفي أن تکون [و تفعل]. 

والفلسفة النظرية ce‏ ثلاثة آقسام: 

الالهيات أو (الفلسفة العليا). والرياضيات أو (الفلسفة الوسطى). والطبيعيات 
أو (الفلسفة السفلى). 

وتشتمل الفلسفة العليا أو الالهيات بدورها على فنین: الأحكام العامة 
[للوجود]. والإلهيات بالمعنى الأخص [معرفة [al‏ 

والرياضيات على أربعة أقسام, وک واحد منها علم براسه. وهي: الحساب. 
والهندسة. والهيئة. والموسيقى. 


وللطبیعیات آقسام كثيرة. 
وتتقسم الفلسفة العملية أيضاً إلئ: علم الأخلاق, وتدبیر المنزل. وسياسة 
المدن. 


فالفیلسوف الکامل -بناء على ذلك هو المستوعب لجمیع العلوم المذکورة. 


الفلسفة الحقيقية او العلم الأعلى 

ومن بين الاقسام المختلفة للفلسفة یحظی واحد منها بدرجة سامية GI‏ 
الفلاسفة. وهو المعروف بينهم بالاسماء الاتیة: الفلسفة الأولى. الفلسفة العلیا. العلم 
الأعلى. العلم gS‏ الالهیات. ما وراء الطبيعة (المیتافیزیقا)؛ 31 یمتاز هذا العلم من 
سائر العلوم أولاً: باعتباره أكثرها برهاناً ويقيناً لدی المتقدمین, وثانياً: بکونه US Le‏ 
على سائر العلوم. فهو سلطانها؛ وذلك لاحتیاج العلوم الأخرى إليه بشکل کامل 
دون العکس, وثالثاً: بکونه أكثر العلوم شمولاً واستيعاباً!". 


١‏ لايسعنا في هذه البحوث المختصرة اثبات هذه الامتيازات الثلاثة, فعلى من أراد التفصیل مراجعة حم 
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ویری هؤلاء الفلاسفة أَنّ هذا العلم هو الفلسفة الحقيقية, لذا تطلق الفلسفة 
أحيانا على هذا العلم خاصة. ولکنه اطلاق نادر. 

اذن كان للفظ الفلسفة معنیان عند الفلاسفة المتقدمین: 

عفنا المعنی الشائم. وهو عبارة عن مطلق العلم المعقول الشامل لجمیع 
العلوم غير النقلية. والآخر: المعنى غير الشائع. وهو علم الإلهيات أو الفلسفة 
الأولى: وهو واحد من شعب الفلسفة النظرية الثلائد. 

ولو آردنا تعريف الفلسفة tly‏ على مصطلح المتقدمين ‏ آخذين بنظر الاعتبار 
المصطلح الشائع - نجدها عامة. لا تقتصر على Gb‏ وعلم مخصوص. فليس لها 
تعريف معین. فالفلسفة ‏ طبقاً لهذا المصطلح - تعني العلم غير النقلي, والفیلسوف 
يعني المستوعب لجميع العلوم. وباعتبار هذه الشمولية في مفهوم الفلسفة يقال: إن 
الفلسفة كمال نفساني من الناحية النظرية والعملية. 

ولو أخذنا المصطلح غير الشائع. وأردنا من الفلسفة ذلك العلم الذي عنونه 
المتقدمون بالفلسفة الحقيقية. أو الفلسفة الأولى. أو العلم الأعلئ. يكون للفلسفة 
تعريف مخصوص. ويكون جواب السؤال القائل: (ما هي الفلسفة ؟) هو: (العلم 
بأحوال الموجود من حيث هو موجود. لا من حيث تعينه المخصوص. كأن يكون 
جسما او KS‏ اوکیفا أو انسانا آو نباتا آو غیر ذلك). 

وتوضیح ذلك أن معلوماتنا على نوعین: فهي ما أن تخص نوعاً Wily‏ جنساً 
معيناً. وبعبارة أخرى: Gass‏ الأحوال والأحكام والعوارض المخصوصة لنوع أو 
جنس معین, كعلمنا بأحكام الأعداد. أو المقادير. أو أحوال النباتات وآثارهاء أو 
أحكام جسم الانسان وأحواله وآثاره. وأمثال ذلك. ونسمّي الأول منها: علم 
الحساب. أو علم معرفة الأعداد. والثانى: علم الهندسة. أو معرفة المقادیر. والثالث: 
علم النباتات. والرابع: علم الطب. أو se‏ معرفة الأبدان. وهكذا سائر العلوم من 
قبیل: معرفة أحوال السماء والأرض والمعادن والحیوانات, وعلم اللفس والاجتماع 


جالفصول الثلاثة الأولى من إلهيات الشفاء. وبداية الجزء الأول من الاسفار. 
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والذرّة وغيرها. 

أو آنها لا تخص نوعاً معيناً. فلا تكون للموجود تلك الآثار والأحوال 
والأحكام بما هو نوع مخصوص, بل بما هو (موجود). وبعبارة أخرى: إننا تارة 
ندرس العالم من حيث الكثرة. والموضوعات المنفصل بعضها عن بعض, وأخرى 
ندرسه من حیث الوحدة. أي: نأخذ بنظر الاعتبار (السوجود) بما هو موجود. 
وبوصفه (واحداً). وندرس ذلك الواحد بما هو شامل لكل شى a‏ 

فلو شبهنا العالم بجسم لوجدنا أن دراستنا لهذا الجسم على نوعین: فبعضها 
يخص أعضاء هذا الجسم من رأسه أو يده أو رجله أو عينه. وبعضها الآخر Gade‏ 
جميع هذا الجسم. من قبيل الأسئلة الآتية : متى وجد هذا الجسم؟ وإلئ متى 
يستمر؟ أو هل هناك Zine‏ للسؤال عن مجموع هذا الجسم ب(متى) أساساً؟ وهل 
لهذا الجسم وحدة حقيقية. فتكون كثرة اعضائه ظاهرية لا حقيقية. او ان وحدته 
اعتبارية لا تتجاوز الوحدة الصناعية؟ وهل لهذا الجسم مبداً صدرت عنه سائر 
الأعضاء؟ فهل له راس قفا ضار ال امن نهنا لظيور vale Nl‏ او اليش 
رأس؟ وهل يتمتع هذا الرأس -بناء على وجوده -بعقل شاعر ومدرك. أو هو مجرد 
رأس أجوف؟ هل يتمتع جميع هذا الجسم بما فيه من العظم والظفر بنوع من الحياة, 
او ان شعوره وإدراكه منحصر في بعض الكائنات التي وجدت فيه مصادفة كالديدان 
التي تظهر في الجثة الهامدة. فتمثل تلك الدیدان جميع الحیوانات. ومنها الانسان؟ 
هل یتحرك هذا الجسم جمیعه نحو هدف معين وکمال منشود. أو أنه بلا هدف؟ هل 
تظهر الأعضاء وتزول صدفة, آم تخضع لقانون العليّة؛ فلا تقع ظاهرة بلا dle‏ ولا 
يصدر معلول مخصوص الا عن dle‏ معينة؟ هل النظام المسیطر على هذا الجسم 
حتمي لا یتخلف. أو لا ضرورة فيه ولا حتمیة؟ هل لتقدم أعضاء هذا الجسم 
وتأخرها وترتبها بهذا الشکل المخصوص واقعية أو لا ؟ کم يبلغ عدد الأعضاء 
الکاملة لهذا الجسم؟ وأمثال ذلك. 

فالقسم الذي یقتصر على دراسة اعضاء عالم الوجود يسمّى ب(العلم), والذي 
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یتناول مجموع العالم يسمّى ب(الفلسفة). 

فلهذا العلم إذن نمط مخصوص من المسائل يميزها من سائر مسائل العلوم 
الأخرى التي تدرس cies bo ge ge‏ فحينما ندرس هذا النمط المعين بلحاظ معرفة 
(أجزاء العلوم). ونحاول أن ندرك -من الناحية الفنية ‏ أن هذا النمط من المسائل 
من عوارض أي موضوع. نجد أنه من عوارض (الموجود بما هو موجود). ولا 
يسعنا توضيح هذا المطلب وشرحه في هذه الدروس. فلا بد من الرجوع في ذلك 
إلى الكتب الفلسفية الموسعة. 

هذا مضافاً إلى أننا ‏ إذا أردنا أن نبحث في ماهية الأشياء. من قبيل: ماهية 
الجسم أو الإنسان وتعریفها الحقيقي, أو أردنا أن نبحث عن وجود الأشياء. من 
قبيل أن الدائرة الحقيقية أو الخط الحقيقي موجودان أو لا؟ - لا بد لنا من الرجوع 
إلى هذا الفن أيضاأ ؛ لأن البحث في هذه الأمور بحث في عوارض الموجود بما هو 
موجود. فهو في اصطلاح الماهيات ‏ من عوارض وأحکام الموجود بما هو 
موجود. ولهذا البحث أيضاً أطراف متشعبة لا تسعها دروسناء فلتطلب في الكتب 
الفلسفية المطولة. 

فنتيجة البحث أنه لو سألنا شخص قائلاً: (ما هي الفلسفة؟). لقلنا له قبل 
الجواب: إن لهذا اللفظ مصطلح مخصوص لدى کل جماعة. فان كان المراد تعريف 
الفلسفة بحسب اصطلاح المسلمين. فالجواب: أن هذه الكلمة اسم جنس لجميع 
العلوم العقلية. وليست اسم لعلم مخصوص حتى يمكن تعريفها. وهي - بحسب 
المصطلح غير الشائع ‏ اسم للفلسفة الأولى. أي: العلم الذي یبحث عن أكثر مسائل 
الوجود كلية مما لا ربط له بموضوع مخصوص مع ارتباطه بجميع المسوضوعات. 
فهي العلم الذي يدرس الوجود باجمعه بوصفه موضوعا واحدا. 


ما هی الفلسفة ؟ (۲) 


في الدرس المتقدم عرّفنا الفلسفة في مصطلح الفلاسفة المسلمین, وسنتعرض 
هنا إلى بعض التعاریف الأخرى للفلسفة بغية الاطلاع علیها إجمالاً. 

ولکن قبل الخوض في ذکر التعاریف الجديدة نشير إلى خطأ تاريخي دی إلى 

ما بعد الطبيعة (المیتافیزیقا) 

5 آرسطو أوّل من توصل إلئ وجود مجموعة من المسائل لا تدخل في أي 
علم من العلوم. سواء الطبيعية أو الرياضية أو الأخلاقية أو الاجتماعية أو المنطقية. 
LY,‏ من عدّها ضمن علم مستقل, وقد یکون أول من أدرك أنّ (الموجود بما هو 
موجود) هو المحور الذي یجمع حوله هذه المسائل بوصفها عوارض وأحوالاً له. 
وریما یکون أول من اکتشف أن الرابط بين مسائل JS‏ علم ومميزها من سائر 
مسائل العلوم الأخرى هو ما يسمّى ب(الموضوع) لذلك العلم. 

وقد توسعت بالطبع مسائل هذا العلم فيما بعد فأضيفت إليه -كأي علم آخر - 
بحوث کثيرة. وسيتضح لك ذلك فيما لو قارنت بين ما وراء الطبيعة ل(أرسطو). وما 
وراء الطبيعة ل(ابن سينا). وسيزداد الوضوح لو قارنته بما وراء الطبيعة ل(صدر 
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المتألهين). ومهما يكن من شيء فان آرسطو هو أول من اکتشف هذا العلم بوصفه 
Le‏ مستقلاً. وأفرد له مكاناً بين العلوم الأخرى. 

إلا أن Gis)‏ لوه هذا العلم بعنوان مخصوص. حتى جمعت مؤلفاته 
بعد ذلك في موسوعة علمية. فوقع هذا العلم في الترتيب بعد (الطبيعيات). فعرف 
ب(الميتافيزيقا). اي: ما بعد الطبيعة. 

ثم جُهلت هذه الحقيقة تدریجاء فتوهم أن سبب تسمية هذا العلم ب(ما بعد 
Gack‏ ان abla‏ او عقن نائلة دمع فا اه calles‏ والستقول ال وود 
خارجة عن الطبيعة. ولذلك اشكل (ابن سينا) على تسمية هذا العلم ب(ما بعد 
الطبيعة) داعياً إلى تسميته ب(ما قبل الطبيعة)؛ وذلك لأن وجود اله سبحانه قبل 
الطبيعة لا بعدها(". 

ثم أوقع الخطاً اللفظي والناشئ من الترجمة بعض المتفلسفين المحدثين في 
خطأ معنوي. فقد تصور جمع غفير من الغرييين أ ن كلمة (ما بعد الطبيعة) مساوية 
ل(ما وراء الطبيعة). وأن موضوع هذا العلم sl‏ خارجة عن الطبيعة. في حين أن 
caso‏ كينا ale‏ - يشتمل على الطبيعة وما وراء‌ها JSy‏ ما هو موجود. و es‏ 
هذا الخطاً آنهم عزقوا (المیتافیزیقا) Wad‏ ب (علم یبصت عن galls dil‏ ات و 
عن المادة فقط). 


الفلسفة في العصر الحدیث 

ان التغیر الذي Lb‏ على الفلسفة فى العصر الحدیث ‏ الذي بدأ من القرن 
السادس عشر على يد جماعة على 5 الفیلسوف الفرنسي (دیکارت). 
والفيلسوف الإنجليزي (بيكون) جهو أن ال تلوب القياسي والعقلي تخلی عن 
lee‏ للأسلوب التجريبي والحشي. فخرجت العلوم الطبيعية 
با مها عم وا Goes‏ وت فى ال الأسلوت Sige‏ 
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حين اتخذت الریاضیات حالة نصف قياسية ونصف تجريبية. 

ثم ذهب الوهم ببعض إلئ عدم جدوائية ال علوت القياسي. فلا آساس للعلم 
الذي يحاول استعمال القياس فقط دون التجربة العملية. lary‏ ان علوم ما بعد الطبيعة 
من هذا القبیل - آي: لا مدخلية للتجربة فيها ‏ ليس لها اعتبار. فمسائل هذا العلم 
غير جديرة بالبحث والتحقيق نفياً أو إثباتاً. فوضعت هذه الجماعة إشارة بالقلم 
الأحمر حول العلم الذي كان يعد يوماً من أرفع العلوم وأشرفها. بل سلطانها. وألغت 
وجود علم اسمه ما بعد الطبيعة. أو الفلسفة الأولى. بل لا يمكن له أن يوجد. وبذلك 
سلبت الإنسان Sel‏ ما يحتاج إليه العقل البشري. 

ت یاعد اا lps Ngati‏ رو 
الاستفادة منه فیما بعد الطبيعة والأخلاق. وبذلك ظهر مصطلح جدید؛ إذ oe‏ ما 
پل Wa‏ وتات ب اال انوا متتل افج الاي اع سن 
الميتافيزيقا والأخلاق والمنطق وغيرها ‏ ب(الفلسفة). فیکون تعريف الفلسفة - في 
مصطلح هژلاء - عبارة عن: (العلوم التي تُدرس من :خلال الاأسلوب القياسي فقط. 
ولا یتطرق الها ae gall‏ التجريبي hal‏ 

فتکون الفلسفة - بناءٌ على هذا الرأي ‏ اسماً عامّاً لا مختصاً كما هو رأي 
المتقدمين. أي ليست اسماً لعلم معين. بل تنضوي تحتها the‏ علوم الا أن دائرة 
الفلسفة ‏ في مصطلح هؤلاء ‏ أضيق منها في مصطلح المتقدمين؛ لاشتمالها على 
علم ما بعد الطبيعة والأخلاق والمنطق وعلم الحقوق وبعض العلوم الأخرى. دون 
الرياضيات والطبيعيات. خلافاً لمصطلح المتقدمين الشامل للرياضيات والطبيعيات 
انا 

إن الجماعة الأولى التي أنكرت ما بعد الطبيعة والأسلوب القياسي مطلقاً. 
معتمدة العلوم tl‏ والتجريبية فقط. انتيهت شيئاً فشيئا إل أنها لو حصرت كلّ 
الأشياء في العلوم التجريبية ‏ وهي علوم ذات مسائل جزئية تبحث في موضوعات 
مخصوصة ‏ ستحرم LLG‏ معرفة العالم بشكل كلّي. وهو ما تدّعي الفلسفة أو ما بعد 
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الطبيعة التصدي لبیانه. ومن هنا ظهر تفکیر جدید. صار فیما بعد أساس (الفلسفة 
العلمية). بمعنی أن الفلسفة التي تعتمد على العلوم اعتماداً WLS‏ تتمخض عن 
مسائل كلية تستی ب(الفلسفة)؛ وذلك بمقارنة بعض العلوم ببعضها الآخر. وربط 
ULL.‏ والوقوف على نوع من الارتباط الكلي بين قوانین ومسائل العلوم» وقد 
ills‏ هذا سارت امم رف لنش( آوعست كرتا Sil‏ ف الى 
(هربرت سبنسر). 

فلم تعد الفلسفة من وجهة نظر هذه الجماعة علماً مستقلاً بلحاظ الموضع 
أو المبادئ؛ إذ كان موضوعها (الموجود بما هو موجود), ومبادؤها أو هم مبادئها 
في Ja‏ — من البدیهیات الأولية. فصارت We‏ وظیفته دراسة ما تنتجه العلوم 
الأخرى. والربط بینهاء واستخراج مسائل أكثر كلية من مسائل العلوم السحدودة. 
وهذا ما تجده في الفلسفة التحققية (الوضمیة) ‏ (آوجست كونت). والف لسفة 
التركيبية ل(هربرت سبنسر). 

فالفلسفة - بنظر هوّلاء ليست علماً مستقلاً عن سائر العلوم. بل نسبة العلوم 
إلى الفلسفة كنسبة مقدار من المعرفة إلى مقدار AST‏ منه. أي: أن الفلسفة إدراك 
أوسع وأكثر كليةً للأشياء التي تعرفها وتدرکها سائر العلوم. 

وقد رى بعض آخر مثل (كانت) أن من الضروري - قبل IS‏ شيء - التحقیو 
في المعرفة نفسهاء والقوة التي أوجدت هذه المعرفة. وهي العقل, فشرع في دراسة 
عقل الانسان. وسمی دراسته ب(الفلسفة). او (الفلسفة النقدية: Critical‏ 
(Philosophy‏ وفلسفة (كانت) لا تشترك طبعاً مع ما يسمّى عند المتقدمين بالفلسفة 
إلا في التسمية. كما أنها لا تشترك مع فلسفة أوجست كونت التحققية (الوضعية). 
وفلسفة سبنسر التركيبية إلا في التسمية أيضاً؛ وذلك لأنها أقرب إلى المنطق الذي 
هو نوع مخصوص من معرفة التفكير ‏ منها إلئ الفلسفة التي هي معرفة العالم. 

وهكذا أطلق لفظ الفلسفة في العالم الغربي تدريجاً على ما ليس بعلم. أي: ما 
لا یندرج في علم معين من العلوم الطبيعية أو الرياضية. ويعدٌ مع ذلك نظرية في 


١١4م‎ 


الکون والانسان أو الاجتماع. 

ولو نظر شخص في جميع هذه النظریات وقراً تعاریفها لما وجد أيّ اشتراك 
بینها سوی عدم علمیتها. ۱ ۱ 

وقد ذکرنا هذا المقدار کنموذج لنعرف أن الفرق بين الفلسفة قديماً وحدیثا 
ليس کالفرق بين العلوم القديمة والحديثة. فهناك CLM‏ القدیم والحدیث. والهندسة 
القديمة والحديثة. وعلم النفس القدیم والحدیث. ley‏ النبات القدیم والحدیث. 
وهکذا... ولا يوجد أىّ فارق ما هوي بين قدیمها وحدیثها. فلا تطلق كلمة الطبّ 
قديماً على غير CI‏ حديثاً؛ إذ لکلا الطبین تعریف واحد. وهو عبارة عن: (معرفة 
آحوال وعوارض جسم الانسان, من حيث الصحة والسقم). والاختلاف بين الطبٌ 
القديم والحدیث یکمن في طريقة دراسة الظواهر. فان Call‏ الحدیث یمتاز من 
القدیم بغلبة الطابع التجريبي علیه. خلافاً للطب القدیم الذي يغلب عليه الطابع 
الاستدلالي والقياسي. والشيء الاخر الذي یمتاز به آحدهما من الآخر أنّ الطبّ 
القدیم ناقص, في حين أن الطب الحدیث کامل, وهکذا الحال في سائر السلوم 
الأخرى. 

tl‏ (الفلسفة) فإنها تطلق قديماً وحديثاً على معان مختلفة. ولها بالنسبة إلى 
كل معنی تعریف مستقل, فقد تقدم أن كلمة (الفلسفة) أطلقت قديماً على (مطلق 
العلوم العقلیة) تارة. i‏ على واحد من شعبها تارة آخری. وهو (ما بعد 
الطبيعة). أو (الفلسفة الأولى). كما أطلقت هذه الكلمة حديغاً على معان متعددة. 
ولكلّ واحد منها تعريفه المخصوص 


انفصال العلوم عن الفلسفة 

من الأخطاء الفاحشة والشائعة ‏ التي تسربت إلينا من الغرب. وشاعت بين 
مقلديهم الشرقيين ‏ خرافة انفصال العلوم عن الفلسفة. والذي أدى إلى هذا التوهم 
هو التغير الذي طرأ على الفلسفة كمصطلح. فذهب بهم الوهم إلئ أن التغير قد طراً 
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على المعنی, فزعموا أن العلوم قد انفصلت عن الفلسفة. فقد تقدم أن كلمة الفلسفة 
أو الحکمة كانت تطلق في مصطلح المتقدمین على العلوم العقلية والفكرية غالباً. 
وعلی هذا المصطلح كانت الفلسفة (اسماً عاماً) و(اسم جنس). ولیست (اسماً 
مخصوصا). وفي المرحلة المتأخرة اختص لفظ الفلسفة بما بعد الطبيعة والمنطق 
ومعرفة الجمال وأمثال ذلك. ما أذى الل توهم أن الفلسفة قدیماً کانت علماً واحدا 
يضم مسائل من قبیل: الالهیات والطبیعیات والریاضیات وسائر العلوم. ثم انفصلت 
واستقلت الطبیعیات والریاضیات عن الفلسقة. 

وهذا من قبیل لفظ (الجسم) الذي یطلق على الشکل الظاهري للانسان في 
قبال لوح, ویشتمل على جمیع أعضاء الانسان من رأسه إلى قدمیه, فلو فرض أنّ 
هذه الکلمة اطلقت في مصطلح ثان على الجزء الواقع آسفل رقبة الانسان في قبال 
الرأس. فسيتوهم عندها أن راس الانسان قد انفصل عن جسمه. أي: أن التغير 
اللفظي سيؤدّي إلى وقوع الآخرين في خطأ معنوي؛ إذ يحسبون أن التغير قد Lb‏ 
عان تفن | ses‏ 

فهكذا الأمر بالنسبة إلى مقولة انفصال العلوم عن الفلسفة. فقد كانت العلوم 
تندرج في عنوان الفلسفة. وفي العصر الحديث اختص لفظ الفلسفة بواحد من تلك 
العلوم. وهذا التغير لا ربط له بانفصال العلوم عن الفلسفة؛ إذ لم تكن العلوم جزءا 
من الفلسفة بمعناها المخصوص حتى تنفصل عنها. 


١٠ 


الدرس الثالث 
الفلسفة الاشراقية والفلسفة المشائية 

تنقسم الفلسفة الاسلامية إلى مدرستین: الا شراقية. والمشائية. al‏ الا شراقية 
فیتزعمها (الشیخ شهاب الدین an‏ من علماء القرن _ کما یتزعم 
المدرسة المشائية في الاسلام (الشیخ الرئیس أبنو علي بن سيا هذا وة 
الإشراقيون أتباعاً لأفلاطون. والمشاؤون أتباعاً لارسطو. والاختلاف الجوهري 
بين هاتين المدرستين یکمن في أن المدرسة الإشراقية لا تكتفي في دراسة الفلسفة 
- وبخاصة (الحكمة الإلهية) - بمجرد الاستدلال العقلي. بل تدعي لزوم مجاهدة 
النفس وتزكيتها للوصول إلى الحقائق. خلافاً لمدرسة المشائين السی تعتمد 
الاستدلال فقط. ۱ 

إن كلمة (الاشراق) التي تعني انبثاق النور صالحة لبیان الطريقة المدرسية 
للاشراقیین. إلا أنّ كلمة (المشاء) - المأخوذة من المشي. أو بمعنی کثیر المشي - 
هي مجرد تسمية لا تبين الطريقة المدرسية للمشائین. فقد قيل فى بیان سبب اطلاق 
هذه التسمية على أرسطو وأتباعه: إن أرسطو دأب على تعلیم Son‏ ماشياً معهم. 
فإذا أردنا أن نستعمل فيهم كلمة وتسمية تحمل في طياتها طريقتهم الفلسفية فلا 
يوجد أفضل من كلمة الاستدلاليين. وعليه تنقسم الفلسفة الإسلامية إلى 
المدرستين: الاشراقية والاستدلالية. 


ولابد هنا من تحقیق المسألة الآتية: هل هناك حقاً اختلاف في الرژی بين 
أفلاطون وتلميذه أرسطو؟ ؟ وهل الطريقة التي أفادها (الشيخ شهاب الدين 
السهروردي) ‏ الذي سنسميه بشيخ الاشراق - هي طريقة أفلاطون. وأنّ أفلاطون 
كان يدعو إلى الرياضات الروحية والمجاهدات النفسية والمكاشفات القلبية. ويميل 
-كما يقول شيخ GLAM‏ إلئ (الحكمة الذوقية) ؟ وهل المسائل التي اختلفت فيها 
المدرستان في عصر شيخ الاشراق وبعده ‏ كأصالة الماهية وأصالة الوجود. وكثرة 
دوع ناوشا از الجعل, ومسألة تركب الجسم من الهيولى والصورة وعدم 
تركب ومسا Jel‏ والارباب والانواع. وقاعدة إمكان الأشرف. وعشرات 
المسائل الأخرى المشابهة كانت بأجمعها مورد اختلاف بين أرسطو وأفلاطون. 
أو أنها بأجمعها أو بعضها - علی الأقل ‏ حدثت فيما بعد. ولم تخطر ببال أفلاطون 
وأرسطو ؟ والذي يمكننا قوله هنا: إن من المتسالم عليه إجمالاً وجود اختلاف في 
الرژی بين أفلاطون وأرسطو. فقد رد أرسطو الكثير من آراء أفلاطون. وجاء 
Aas‏ 

وفي المرحلة الاسكندرية - التي ar‏ حدّاً فاصلاً بين المرحلتين اليونانية 
والاسلامية - كان أتباع آفلاطون وأرسطو یژلفون فرقتین مختلفتین. وقد دون 
الفارابي كتاباً صغيراً اسمه (الجمع بين رأبي الحکیمین) عرض فيه آراء هذين 
زا زین وسعى ‏ بنحو من الأنحاء - إلئ التوفيق بينهما. 

والذي نر idee cal‏ کب اف توا رفظ والکتب الأخرى التي كُتبت 
في بیان آرائهما. والالتفات إلئ مسار الفلسفة في المرحلة الاسلامية - أن أكثر 
السائل الخلافية بين الاشراقبین والمشائین في الفلسفة الاسلامية. ما هي الا 
مجموعة من المسائل المستحدثة. لا ربط لها بأفلاطون وأرسطو آبداء من قبیل: 
الماهية والوجود. والجعل, وترکب الجسم وبساطته. وقاعدة إمكان الاشرف. 
ووحدة الوجود وکثرته. فالاختلاف بینهما لا يعدو ما ذکره الفارابي في کتاب 
(الجمع بين ر بي الحكيمين). وهو سوی ما تقدم ذکره. 
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ومن وجهة نظرنا هناك ثلاث مسائل مهمة وقعت مورد اختلاف بين أفلاطون 
وأرسطو. silos‏ توضیحها. 
والأهم من IS‏ شيء مما يدعو إلئ التأمل والتشكيك أن يكون آفلاطون من 
الدعاة إلى مجاهدة النفس والرياضات الروحية. فلا يمكن الاقتناع بان أفلاطون 
ارس كانت را ات ها الا ای وال لاله قاتا تعد ان 
یکون آفلاطون معروفاً في عصره أو العصور القريبة منه ‏ بكونه من دعاة الاشراق 
النفساني. كما أنه ليس من المعلوم انحصار كلمة (المشائین) في آرسطو وأتباعه؛ إذ 
يقول الشهرستاني في الجزء الثاني من كتابه (الملل والنحل): «أمّا المشاؤون فهم 
أهل (لوقین). وقد کان أفلاطون يدرس الحكمة ماشياً إجلالاً لها فتبعه أرسطو, 
ولذا عرف (أرسطو) وأتباعه بالمشائين». 
ولا یمکن التشكيك Leb‏ في تسمية أرسطو وأتباعه بالمشائین. واستمرار هذه 
التسمية في العصور الاسلامية. الا أن الذي یقبل الشك والتردد. بل النفي والانکار. 
هو أن یکون (آفلاطون) إشراقياً. فاننا لا نجد أثراً لکون آفلاطون فیلسوفا إشراقياً 
داعياً إلى الحکمة الذوقية في کلام الفلاسفة الذین سبقوا شيخ الإشراق. كالفارابي. 
وأبي علي بخ سیا أو مؤرخي الفلسفة. کالشهرستاني» بل لا نجد أثراً لمصطلح 
(الإشراق) نفسه(". والذي صرّح بهذه الكلمة هو شيخ الاشراق, وقد زعم أيضاً في 
-١‏ يرى (هنري كوربن) أن أول من استعمل هذه الكلمة في العالم الإسلامي شخص يدعى: ابن الوحشية 


(حوالي نهاية القرن الثالث, وبداية القرن الرابع للهجرة), راجع کتاب: اسه کم مها وه .ص ۷۳ و ۱۸۲ 
الطبعة الثانية). 

قول السید حسن تقي زادة فى ملاحظات (تاریخ علوم در #سلام) في مجلة (مقالات وبررسیها) الى 
تصدر عن قسم التحقیق في كليّة الالهیات والمعارف الاسلامية في جامعة طهرن. العدد ۳و ص ۱۳ ۰۲ بعد 
ذکر کتاب مجهول منسوب إلى ابن الوحشية هذا: (والکتاب الآخر لابن الوحشية النبطي. اسمه «الفلاحة 
النبطیة». » ينسبه أيضاً إلئ فیلسوف بابلي اسمه «قوئامي» ترجمه من أقدم کتب «فمبوشاد» البابلية وقد نسب ابن 
خلدون - برغم سلوبه التحقيقي - الکتاب الثاني إلى النبطیین الذين ترجموه من اليونانية إلى العربية. ولکن 
اتضح فيما بعد من خلال دراسات غوتشميد ونولدكه الألماني - وبخاصة نالينو الاإيطالي أن هذا الکتاب 
منحول» ومليء بالأباطيل. بل يرى نالينو آن ابن الوحشية شخصية مختلقة. وان أبا طالب OU‏ قد اختلق 
جميع هذه الأباطيل ونسبها إلى هذا الشخص المزعوم. كما يرى المحققون أن هذا النوع من الكتب من مؤلفات 
الشعوبية الذين حاولوا أن يثبتوا أن العلوم كانت عند الأعاجم. ولم يكن لدى العرب منها شيء). 

فلا يبعد أن يكون كتاب (الفلاحة النبطية) هو انذي أوقع شيخ الإشراق في الاشتباء. أو كتاب آخر مثله ي 
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مقدمة کتابه (حکمة الاشراق): أن جماعة من الفلاسفة المتقدمین کفیثاغورس 
وأفلاطون کانوا من دعاة الحکمة الذوقية والاشراقية. وزعم أنّ آفلاطون رئيس 
الاشراقیین. 

و نحن نری أن شيخ الاشراق قد اختار الطريقة الاشراقية متأثراً بالعرفاء 
والمتصوفة من المسلمین. وقد ابتکر مزج الاشراق بالاستدلال. إلا أنه نسب هذه 
الطريقة - ربما لتحضی بالقبول ‏ إلئ جماعة من المتقدمين. ولم يقدم أيّ دلیل على 
ذلك. كما أنه لم يقدم Wo‏ بشأن حكماء إيران القديمة. ولو كان لديه دليل لذكره. 
ولما ترك هده الا م وة 

إن بعض مؤرخي الفلسفة ممن ذکر آراء آفلاطون لم یتطرق إلى طریقته 
الاشراقية آبدا. فإنك لا تجد في (الملل والنحل) للشهرستاني. أو (تاريخ الفلسفة) 
للدکتور (هومق). أو (قصة الفلسفة) لول دیورانت أو peer)‏ حکمت در اوزيا) أي 
Ss‏ لطريقة آفلاطون الاشراقية بالشکل الذي يدّعيه شيخ الاشراق, نعم تجد في 
کتاب (سیر حکمت در آوریا) موضوع Coll‏ الأفلاطوني. إذ ینقل عن أفلاطون 
قوله: «إنّ الروح قبل نزولها إلى الدنیا ol‏ الجمال المطلق, فهي لذلك تتذکره حینما 
تری الجمال الظاهري في هذه الدنيا. فیشتد حزنها لفراقه إن الحبٍ الجسماني 
مجازي کالحسن الصوري. الا أن الحبٌ الحقيقي شيء آخر. وهو سبب الإدراك 
الاشراقي. وبلوغ الحياة الخالدة». 

Coll 4‏ الذي تحدث عنه آفلاطون - وعرف فیما بعد بالحبٌ الأفلاطوني - 
هو حبٌ الجمال الذي یری له آفلاطون -عند الحکماء في الأقل ‏ جذوراً إلهية. ولا 
ربط لهذا الحبٌ LY‏ ذکره شيخ GLAM‏ في باب تهذیب النفس, والسلوك العرفاني 
إلى الله سبحانه. 

إلا أن (برتراند رسل) ذکر في الجزء الأول من کتابه (تاريخ الفلسفة) امتزاج 


جمن کتب الشموبية, ولیس بأيدينا كتاب (الفلاحة النبطیة) لنقارن ما فيه بما وصلنا من شيخ الاشراق في هذا 
المحال. 
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التعقل والاشراق في فلسفة أفلاطون مراراً دون أن یقدم We‏ على ذلك. ولم يوضح 
Si‏ إشراق أفلاطون یحصل من طریق مجاهدة النفس وتزكيتها. أو أله ولید حبٌ 
الجمال. والتحقیق بشکل أوسع بحاجة إلى دراسة جمیع كتب آفلاطون مباشرة. 

نعم یمکن قبول نسبة الاشراق إلى (فیثاغورس). ویبدو آنه استلهمه من 
الشرقيين. ويدعي برتراندرسل أنّ آفلاطون - الذي يراه |شراقیا - قد تأثر في ذلك 
بفیثاغورس(۱. 

ومن بين آراء آفلاطون - سواء اعتبرناه اشراقیاً أم لا - ثلاث مسائل تولف 
الأسس الشاخصة في فلسفته, وقد خالفه أرسطو YS‏ جميعاً. وهي : 

۱ -نظرية المُثّل. ومفادها أنّ ما نشاهده في هذا الصالم - من الجواهر 
والأعراض له حقيقة ووجود أصيل في عالم آخر. gly‏ آفراد هذا العالم ما هي إلا 
ظلال لحقائق ذلك العالم. فلجمیع آفراد الانسان الذين یعیشون في هذا العالم أصل 
وحقيقة في عالم آخر. والانسان الاصیل والحقيقي هو إنسان ذلك العالم. وهكذا 
الأمر بالسبة إلى سائر الأشياء الأخرى. 

ويسمّي آفلاطون تلك الحقائق ب(1063). وترجمت إلى العريية ب(المُثّل). كما 
سميت جميع تلك الحقائق ب(المثل الأفلاطونية). وقد أنكر ابن سينا نظرية المثل 
بشدة. في حين أَيّدها شيخ الاشراق بشدة. وكذا المير داماد. وصدر المتألهين. إلا أن 
تفسير هذين الأخيرين - وبخاصة الميرداماد ‏ لنظرية المثل يختلف عن تفسير 
أفلاطون وشيخ الإشراق. كما ند نظرية المثل في الفترة الإسلامية 
(المير فندرسكي) من فلاسفة العصر الصفوي. وله قصيدة بالفارسية يبين فيها رأیه 
في المثل. 

١-إن‏ الرّوح قبل تعلقها بالبدن كانت موجودة ومخلوقة في عالم أسمى وأرفع, 
وهو عالم المثل نفسه. وبعد أن خلقت الأبدان تعلقت الأرواح بها. وحلّت فيها. 


١‏ للاطلاع على فلسفة (فیثاغورس) راجع الجزء الثاني من (الملل والنحل) للشهرستانی, والجزء الأول 
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۳- ومفاد هذه المسألة الثالثة - التي تقوم على المسألتين السابقتین. وتعدٌ 
كنتيجة لهما - أن العلم لیس سوی استذکار؛ ولیس تعلماً حقیقیاء بمعتی أن كل با 
نتعلمه في هذا العالم - ونتصوره شيئاً مجهولاً تعلمناه أول مرّة ‏ ما هو في الحقيقة 
إلا استحضار لتلك الأمور التي عرفناها سابقاً في عالم المثل؛ وذلك لما تقدم من أن 
لوح قبل تعلقها بالبدن كانت مخلوقة في عالم أرفع. وقد شاهدت فيه (المثل). 
وذكرنا أن حقيقة کل شيء هي (مثال) ذلك الشيء. فتكون الأرواح قد أدركت المثل 
والحقائق في وقت سابق. الا أنها بمجرد أن تحلّ في الأبدان تنسى ما رأته فى عالم 
المثل؛ وذلك oY‏ الأبدان بالنسبة إلى الارواح بمنزلة الستارة التي توضع على ال al‏ 
فتحول دون وصول الضوء وانطباع الصور فیها. وبفعل الديالكتيك. أي: البحث 
والجدل والطرق العقلية: او يفعل الت أو الساهذات الروحية والرياضات النفشية 
على ما يراه شيخ الإشراق وأضرابه - تنزاح تلك الستارة, فيسطع النور على 
المرآة. وتظهر فيها الصور. 

وقد خالف أرسطو جميع هذه الصور. فأنكر أولاً وجود كليات مثالية ومجردة 
وملكوتية؛ لأنه ASI dey‏ - أو بتعبير أصح: AIS)‏ الكلّي) ‏ مجرد أمر ذهني. 

ورأى ثانياً أن الروح تُخلق بعد خلق البدن. أي: مقارنة لاكتمال البدن. وأن 
البدن ليس حجاباً مانعاً بالنسبة إلى الرّوح. بل الأمر بعكس ذلك. فإنه أداة بيد 
الروح للوصول إلى المعلومات الجديدة. فالروح إنما تحصل على المعلومات 
بواسطة الحواس الموجودة في البدن. 

وثالثاً: أن الروح لم تكن سابقاً في عالم آخر لتحصل على المعلومات فيه. 

وقد استمر الخلاف - في هذه المسائل المهمة. وغيرها من المسائل التي لا 
ترقى إلى أهميتها ‏ بين الفلاسفة الذين جاءوا بعدهماء فظهر في المدرسة 
الإسكندرية أنصار لأفلاطون كما ظهر أنصار لأرسطو. فسمي أتباع أفلاطون في 
هذه المرحلة بالأفلاطونيين الجُدّد. وقد اسس هذه المدرسة شخص مصري اسمه 
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اسمه (آفلوطین). وکان المؤرخون المسلمون یستونه (الشیخ اليوناني). 

وقد جاء الأفلاطونيون الجدد re‏ جديدة ربما استقوها من المصادر 
الشرقية. وکان عدد sha shail‏ من الاسکندربین کثیرأء فشرحوا کب اس 
وکان من آبرزهم (تامسطیوس) و(إسكندر الأفريدوسي). 
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الدرس الرابع 
المدارس الفكرية الاسلامية 


ذکرنا في الدرس السابق المدرسة الفلسفية الاشراقية والمشائية باختصار. کما 
LSS‏ مجموعة من المسائل الخلافية بين هاتين المدرستین, وقد تقدم أن آفلاطون 
tla‏ على المشهور - زعیم السدرسة الاشراقية. وان آرسطو زعیم المسدرسة 
المشائية. وآشرنا إلى استمرار هاتين المدرستین في العصور الاسلامية. فلبعض 
الفلاسفة المسلمین منهج إشراقي. ولبعضهم منهج مشائي. 

وهناك في العالم الاسلامي مدارس فكرية آخری تختلف عن السدرستین 
المتقدمتین. وقد لعبت دوراً هاماً وأساسياً في تطوير الثقافة الاسلامية. فلابد من 
الإشارة إليها أيضاً. والمهم من بينها مدرستان: 

١‏ -المدرسة العرفانية. 

۲ المدرسة الكلامية. 

إن العرفاء والمتکلمین لم یعتبروا آنفسهم أتباعاً للفلاسفة. سواء الاشراقیون أم 
المشاژون. بل وقفوا ضدهم بشدة. مما ترك في الفلسفة الاسلامية تأثيراً ملحوظا. 
فقد ol‏ العرفان والکلام إلى تنشيط حركة الفلسفة الاسلامية. وفتح آفاقاً جديدة 
آمام الفلاسفة. فان الكثير من المسائل المذکورة في الفلسفة الاسلامية قد أثاره 
المتکلمون والعرفاء. برغم أن آراء الفلاسفة تختلف عن آراء العرفاء والمتکلمین. 
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وعليه یکون مجموع المدارس الفكرية الاسلامية أربعة, وديا cer‏ رنه 
المدارس الفكرية ذات الطابع الفلسفي العام بمعنی معرفة الوجود والعالم. فنحن اذ 
نبحث هنا في کلیات الفلسفة ‏ لا نتعرض إلى المدارس الفکرية الفقهية. او 
التفسيرية. أو الروائية. أو الأدبية. أو السياسية. أو الأخلاقية؛ لأنّها من واد آخر. 

ثم إنّ جمیم هذه المدارس تمتاز ‏ تأثراً بالتعالیم الاسلامية -بطابع مخصوص 
وتارس AN‏ کت ارت lea E NI‏ 
روح الثقافة الاسلامية. فتکون المدارس الفلسفية الاسلامية كالآتي: 

۱ - المدرسة الفلسفية الاستدلالية المشائية وأتباعها کثیرون؛ إذ ينتمي إليها 
أكثر الفلاسفة المسلمین. من قبیل: الكندي. والفارابي, وابن سيناء والخواجة نصير 
الدين الطوسي, والميرداماد. وابن رشد الأندلسي. ويعتبر ابن سينا النموذج الكامل 
لهذه المدرسة. فان كتبه الفلسفية كلّها ‏ من قبیل: (الشفاء) و(الاشارات) و(النجاة) 
و(دانش Lb‏ علائي) و(المبداً والمعاد) و(التعليقات) و(المباحثات) و(عيون 
الحکمة) - في الفلسفة المشائية. وهذه المدرسة تعتمد الاستدلال والبرهان العقلي 

۲ - المدرسة الفلسفية الإشراقية» وعدد المنتسبين إليها قليل بالقياس إلى 
المدرسة المشائية. وقد شادها (شيخ الإشراق السهروردي). وكان لقطب الدين 
الشيرازي والشهرزوري وغيرهما طريقة إشراقية. ویعذ (شيخ الإشراق) نفسه 
النموذج الكامل لهذه المدرسة. فصنف فيها كتباً كثيرة. من قبيل: (حكمة الإشراق) 
و(التلويحات) و(المطارحات) و(المقارنات) و(هياكل النور). وأشهرها كتاب 
(حكمة الاشراق). فقد انفرد هذا الكتال باسلوبه الإشراقي الخالص. كما أن لشيخ 
الاشراق بعض الرسائل باللغة الفارسية. منها (آواز ير جبرئيل) و(عقل سرخ) 
را 

وتعتمد هذه المدرسة شيئين هما: 


أولاً: الاستدلال والبرهان العقلي. 
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وثانياً: المجاهدة الروحية وتزكية النفس. فلاتری هذه المدرسة الاستدلال 
العقلی وحده كافياً في اکتشاف حقائق العالم. 

ار السلركية اترات ره كع اران زارت على ا 
النفس, من خلال السلوك والتقرب إلى الله حتى بلوغ الحقيقة. ولا يعتمد الاستدلال 
العقلى أبداً. وترى هذه المدرسة أن يد الاستدلاليين جَذَّاء وليس الهدف لديها 
کشف السقيقة aid‏ بل الوصول الها کذلك. 

وينتمي إلى هذه المدرسة کثیر من العرفاء البارزین في العالم الإسلامي. منهم: 
انو يزيد البسطامي. والحلاج. والشبلي. والجنيد البغدادي, وذو النون المصري. وأبو 
سعيد أبو الخیر, والخواجة عبدالله الأنصاري. وأبو طالب المكي. وأبو نصر السراج. 
وأبو القاسم القشيري. ومحيي الدين ابن عربي الأندلسي. وابن الفارض المصري. 
والمولوي ail‏ 

ویعتبر محيي الدین بن عربي النموذج الکامل في العرفان الاسلامي؛ إذ جعل 
مق الفزقان:غلما عدون وقد نا پر نه کل من عاد بده 

وتشترك المدرستان العرفانية والإشراقية في جهة. وتختلفان في جهتين. فكلتا 
المدرستين تعتمد على تهذيب النفس وتزكيتهاء وتختلفان فيما يلي: 

أولاً: في أن العارف ينفي الاستدلال SIS‏ خلافاً للفيلسوف الإشراقي الذي 
يحتفظ به إلى جانب تزكية النفس. 

ثانياً: أن غاية الفيلسوف الإشراقي SIS.‏ فيلسوف آخر -کشف الحقيقة. في 
حين يهدف العارف إلئ بلوغها. 

- المدرسة الاستدلالية الکلامية. فالمتكلمون  كالفلاسفة المشائين‎ - ٤ 
يعتمدون على الاستدلال العقلي. إلا أنهم يختلفون عنهم في شيئين:‎ 

الأول: أن القواعد والمبادئ العقلية التي يفتتح بها المتکلمون بحوثهم تختلف 
عن القواعد والمبادىء العقلية التي يفتتح بها الفلاسفة بحوثهم. GU‏ آهم ما يفتتح به 
المتكلمون ‏ وبخاصة المعتزلة منهم - بحوثهم قاعدة (الحسن والقبح). الا أن 
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المعتزلة يرون الحسن والقبح عقلیین. في حين يراهما الأشاعرة شرعبین. وقد رتّب 
المعتزلة على هذه القاعدة مجموعة من القواعد الأخرى. من قبیل: (قاعدة اللطف). 
و(وجوب الاصلح على الباري A Shs‏ وکثیرا من الأمور الأخرى. 

إلا أن الفلاسفة یرون أن قاعدة الحسن والقبح من القواعد البشرية الاعتبارية. 
كسائر المقبولات والمعقولات العملية المذكورة في المنطق. والتي لا تستخدم إلا 
في (الجدل) دون (البرهان). ولذا يسمّي الفلاسفة الكلام ب(الحكمة الجدلية). لا 
(الحكمة البرهانية). 

الثاني: أن المتكلم  BE‏ للفيلسوف ‏ يرى نفسه مسؤولاً في الدفاع عن 
oles‏ الإسلام. في حين أن البحث الفلسفي بحث gd‏ بمعنى أن الفيلسوف ليس 
له هدف أو عقيدة معينة يرى نفسه ملزماً بالدفاع عنها. 

وینقسم الکلام بدوره إلى ثلاثة آقسام: 

| طريقة المعتزلة الکلامية. 

۲ - طريقة الأشاعرة الكلامية. 

۳-طريقة الشيعة الکلامية. 

ولا یسعنا هنا شرح هذه الطرق بشکل كامل؛ إذ یحتاج کل واحدٍ منها إلى 

والمعتزلة کثیرون. منهم: آبو الهذیل العلاف. والنظام. والجاحظ. وابو عبيدة 
معمّر بن المثنی. في القرنین الثاني والثالث الهجري. والقاضي عبدالجبار المعتزلي 
في القرن الرابع. والزمخشري في نهاية القرن الخامس وبداية القرن السادس. 

ويعدٌ الشیخ آبو الحسن الأشعري المتوفی سنة ۲۳۰ هجرية النموذج الکامل 
لمدرسة الأشاعرة. وقد التزم القاضي آبو بكر الباقلاني. وإمام الحرمین الجويني. 
والغزالي. وفخر pall‏ الرازي طريقة الاشاعرة. 

ومتکلمو الشيعة کثیرون آیضا. فقد كان هشام بن الحكم وهو من 
ااب اا wales‏ يكلا ee‏ وان شا لاتوت ساره ا 
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شيعية إيرانية - متکلمون حاذقون. كما يعد الشیخ المفید. والسید المر تضی (علم 
الهدی) من متكلمي الشيعة. ویعتبر الخواجة نصیر الدین الطوسي اللموذج الکامل 
للمتکلم الشيعي. فکتابه (تجرید العقائد) من آشهر الکتب الکلامية. وقد كان 
الطوسي فیلسوفاً ورياضياً أيضاً. ثم ان مسار الکلام قد تغیر بعد الطوسي بشکل 
كامل. واتخذ طابعاً فلسفياً. 

وأكثر كتب السنة الكلامية اشتهارا OLS‏ (شرح (Gil yall‏ وقد ألفه (القاضي 
عضد الدين الايجي) الذي مدحه حافظ الشيرازي. وكان معاصراً له. وشرحه (مير 
سيد شريف الجرجاني). وقد تأثر كتاب (المواقف) بكتاب (تجريد العقائد) كثيراً. 
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الحكمة المتعالية 


آشرنا في الدرس المتقدم اجمالاً إلئ آربع مدارس فکرية في السصور 
الاسلامية. وذکرنا أسماء بعض المنتمین الیها. 

فاستمرت هذه المدارس الأربعة في العالم الاسلامي حتی التقت بأجمعها في 
رافد واحد عرف ب(الحكمة المتعالیة) التی شادها صدر المتألهین الشيرازي (ت: 
۰ ها). وقد استعمل ابن سينا عبارة (الحكمة المتعالية) في الاشارات. الا أن 
فلسفته لم تشتهر By ly‏ صدر المتألهين سمّى فلسفته بالحكمة المتعالية, 
فاشتهرت بهذه التسمية. 

أ مرت مدر ال لين تحة الندرينة See tare ees‏ الاو ای 
نها تعتمد كلا من الاستدلال والمكاشفة. ال آنها تختلف عنها في الأسس 
والاستنتاجات. 

وفي مدرسة صدر المتألهين خسمت نهائياً أكثر الخلافات. سواء الواقعة بين 
المشائين والاشراقيين. او الفلاسفة والعرفاء. أو الفلاسفة والمتكلمين. 

ثم إن فلسفة صدر المتألهين ليست فلسفة تجميعية. بل لها بناؤها الفلسفي 
المشخص. وينبغي عدّها نظاماً فكرياً مستقلاً برغم تأثرها في بلورتها ووجودها- 
بالمدارس الفلسفية الاسلامية الأخرى. 
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ولصدر الدین کتب عديدة. منها: (الأسفار الاربعة). و(الشواهد الربوبية). 
و(المبداً والمعاد). و(العرشية). (وشرح الهدایة) SY‏ الدين الأبهري. 

Set,‏ (الملا هادي السبزواري) صاحب OLS‏ المنظومة وشرحها. (المولود عام 
۲ ه. والمتوفی عام ۱۲۹۷ ه). من آبرز آتباع مدرسة صدر المتألهین. 

وان CLS‏ (شرح المنظومة) للسبزواري, و(الأسفار) لصدر المتألهین. 
و(الاشارات) و(الشفاء) لابن سينا. و(حکمة (GLAM‏ لشیخ الإشراق. من الکتب 
المتداولة التي تدرس في حواضر العلوم القديمة. 

وقد عمد صدر المتألهین إلى تنظیم وترتیب البحوث التي هي نوع من السلوك 
الفكري والعقلي بشکل مشابه لما فاده العرفاء في السلوك القلبي والروحي. 

إذ يرى العرفاء أنّ للسالك في مسيرته العرفانية آربعة أسفار: 

١‏ - (السیر من الخلق إلى الحق). ويسعى فيه السالك إلى تجاوز الطبيعة. 
وبعض عوالم ما بعد الطبيعة. ليصل إلى Old‏ الحق تعالى. فلا يكون بينهما حجاب. 

۲ - (السير بالحق في الحق). فبعد أن يعرف السالك ذات Goll‏ عن کثب. 
یشرع - بعون الحق - في السفر والتجوال في الشؤون والک‌مالات والاسماء 
والصفات. 

۳ (السیر من الحق إلى الخلق بالحق). وفیه یعود السالك إلى الخلق. فیمکث 
بينهم. الا أن عودته لا تعني انقطاعه وانفصاله عن ذات الحق؛ BY‏ یری ذات الحق 
مع جمیع الاشیاء وفیها. 

٤‏ - (السیر فى الخلق بالحق). وفیه یقوم السالك بارشاد الناس وهدایستهم 
ومساعدتهم في الوصول إلى الحق. 

وقد عمد صدر المتألهین إلى تقسیم المسائل الفلسفية - باعتبار أن التفکیر 
نمط من السلوك الذهني - إلئ أربعة آقسام: 

١‏ المسائل التي تعد أساساً ومقدمة لبحث التوحید. والتي هي في الحقيقة 
سلوك فكري من الخلق إلى الحق. (الأمور الفلسفية العامة). 
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۲ بحوث التوحید ومعرفة الله وصفاته, (السیر بالحق في الحق). 

٣‏ - بحوث أفعال الباري تعالی وعوالم الوجود الكلية. (السیر من الحق إلى 
الخلق بالحق). 

٤‏ - بحوث اللفس والمعاد. (السير في الخلق بالحق). 

فعلى أساس هذا النظام والترتيب يقوم كتاب لارا رفا ود أن سكل 
صدر المتألهين طريقته الفلسفية المخصوصة ب(الحكمة المتعالية). سمّى الفلسفة 
المعروفة والمتداولة - أعم من الاشراقية والمشائية ‏ ب(الفلسفة العامية). أو 
(الفلسفة المتعارفة). 


نظرة عامة الى الفلسفات 

إن للفلسفة والحكمة بمفهومها العام تقسيمات متنوعة. إلا آنها - بلحاظ 
الأساليب ‏ تنقسم إلى أربعة أقسام. وهي: (الحكمة الاستدلالية). و(الحكمة 
الذوقية). و(الحكمة التجريبية). و(الحكمة الجدلية). 

Lil‏ الحكمة الاستدلالية. فتعتمد القياس والبرهان. وتتعامل فقط مع الصغرى 
والكبرى والنتيجة واللازم والنقيض Lally‏ وأمثال ذلك. 

وأما الحكمة الذوقية. فلا تعتمد الاستدلال فقط. بل تنساق مع الذوق والإلهام 
والإشراق. وتعتمد الإلهام القلبي أكثر من الالهام العقلي. 

وأما الحكمة التجريبية. فلا تعتمد العقل والاستدلال القياسي. ولا الإلهام 
القلبي. بل تنتهج الحش والتجربة. أي: إنها تربط بين نتائج العلوم الحاصلة من 
التجربة. وتكون منها حكمة وفلسفة. 

وأما الحكمة الجدلية. فهي استدلالية. إلا أن مقدمات الاستدلال فيها ما 
يصطلح عليه المناطقة: (المشهورات) أو (المقبولات). 

وقد تقدم في کلیات المنطق - في فحت (الصناعات الخمسة) - ان مقدمات 
الاستدلال عديدة. وأن منها (البديهيات الأوليّة) و(المشهورات). فمن البديهيات: 
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(المساویان لثالثِ متساویان). و(استحالة صدق الشيء ونقیضه في آن واحد). ومن 
المشهورات: (قبح تثاؤب الشخص في حضور الاخرین). 

ویسمّی الاعتماد على (البدیهیات) والاستدلال بها ب(البرهان). Lily‏ 
الاستدلالب(المشهورات) واعتمادها فيعدٌ جزءاً من (الجدل). 

إذن الحکمة الجدلية تعتمد المشهورات في استدلالها على مسائل العالم. 

وغالباً ما يقوم استدلال المتکلمین على أساس (الحسن والقبح العقلیین). أي: 
كا يرف العقل له خا ار قينا . 

ويرى الحكماء اختصاص الحسن والقبح بدائرة آفعال الانسان فقط. فلا يمكن 
من خلالهما التوصل إلى حكم بشأن الله والعالم والوجود. ومن هنا fad‏ الحکماء 
الكلام ب(الحكمة الجدلية). ۱ 

ويرى الحكماء أن الاستدلال على قواعد الدين بالمقدمات البرهانية المعتمدة 
على البديهيات الأولية أفضل من الاستدلال عليها بالمقدمات الجدلية المشهورة. 

وفي المرحلة الاسلامية - خصوصاً بين الشيعة ‏ أيّدت الفلسفة تدريجاً 
اا الإسلامية على أفضل وجه دون أن تتخلى عن وظيفتها المطلقة. وقبل أن 
يد بسو زلة محذدة فاتخدت الشكنة الجدلة على يد امال perigee prs‏ 
الدين الطوسي طابع الحكمة البرهانية والحكمة الإشراقية. فتأثر الكلام بالفلسفة. 

وتحظی الحكمة التجريبية بأهمية قصوى. الا أن فيها عيبين: 

الأول: أن دائرتها تقتصر على العلوم التجريبية المحدودة بالمسائل المادية 
المحسوسة. في حين أن حاجة الانسان إلى الفلسفة تفوق تلك المسائل, فاذا أردنا 
Mee‏ أن نبحث في بداية الزمان أو نهاية المكان أو مبدا العلل لاتتمكن من بلوغ 
النتائج بواسطة المختبر. أو بوضع تلك المسائل تحت المجهر. ولذلك لم تشبع 
الحكمة التجريبية الغريزة الفلسفية لدى الانسان. فاضطرت إلى السكوت عن 
مسائل الفلسفة الأساسية. 

الثانى: أن محدودية المسائل التجريبية واعتمادها على الطبيعة قلل من 
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اها ى اق Gee‏ علية خالا آن اهسئة الستانل السلمية الج رة 
مؤقتة؛ لأنها في معرض التبدل والتغير دائماً. فتكون الحكمة القائمة على أساسها 
غير ثابتة, ولا تقده إلى الانسان حاجته الأساسية من اليقين والاطمثنان. فاليقين 
والاطمئنان لا يوجدان إلا في المسائل التي تحتوي على (تجرد goby‏ أو (تجرد 
فلسفي). وهذا المعنى من التجرد لا يمكن توضيحه إلا في مجال الفلسفة. 

is‏ الحكمة الاستدلالية والحكمة الذوقية. وما سنبحثه من المسائل في 
الدروس المقبلة یوضح هاتين الحکمتین ویبین آهميتهما. 
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مسائل الفلسفة 


لا بد هنا من الاشارة - ولو إجمالاً ‏ الی مسرد المسائل التي تبحث عنها 
الفلسفة الإسلامية. ونشفعها بمجموعة من التوضيحات البيانية. فنقول: إن مسائل 
الفلسفة تدور حول محور (الموجود). فكما أن الطب يهتم بالجسم. والحساب 
بالعدد. والهندسة بالمقدار. تهتم الفلسفة ب(الموجود بما هو موجود). وبعبارة 
أخرى: موضوع الفلسفة هو (الموجود بما هو موجود). أو : (الوجود). 

والمسائل التي تدور حول فلك الوجود على عدّة أنواع: 

١‏ -المسائل المتعلقة بالوجود وما يقابله من الماهية والعدم. من المعلوم أنه 
لا يوجد في العالم العيني شيءٌ سوى الوجود. فليس للوجود ما يقابله خارج 
الذهن. إلا أن الذهن البشري - الذي يصنع المفاهيم ‏ قد صاغ في قبال الوجود 
معنيين ومفهومين آخرين. أحدهما: العدم. والثاني: الماهية أو (الماهيات). وهناك 
مجموعة من المسائل الفلسفية - خصوصاً في الحكمة المتعالية - تتعلق بالوجود 
والماهية. ومجموعة أخرى من المسائل تتعلق بالوجود والعدم. 

١‏ المسائل المتعلقة بأقسام الوجود. فان الوجود ينقسم بدوره إلى أقسام. 
هي بمنزلة الأنواع له. من قبيل تقسيمه إلئ: العيني والذهني. والواجب والممكن. 
والحادث والقديم. والثابت والمتغير. والواحد والكثير. وما بالقوة وما بالفعل. 
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والجوهر والعرض. وهي تقسيمات الوجود الأوليّة. أي: الأقسام التي تعرض على 
الوجود بما هو وجود. 

فالاتقسام Ste‏ - الی Gael‏ والأسود. والکبیر والصغیر. والمساوي وغیر 
المساوي, والفرد والزوج. والطویل والقصیر. وأمثال ذلك لا يعدّ من تقسیمات 
الموجود بما هو موجود. بل هو من تقسیمات الموجود بما هو جسم. وبما هو کم. 
أي: إن الجسمية والكمية إنما تقبلان هذه التقسيمات بما هما جسم وکم. 

Ll‏ الانقسام إلى الواحد والکثیر. أو الواجب والممكن. فهو انقسام للموجود 
بما هو موجود. 

وقد أجري في الفلسفة تحقیق دقیق في ملاك هذه اتقسیمات. وآن یا منها 
من تقسیمات الموجود بما هو موجود. tly‏ منها ليس کذلك. 

وربما وقفنا على بعض التقسیمات التي عذها بعض الفلاسفة من تقسیمات 
العم بما هو جسم. وأخرجوها GUS ge‏ الفلسفة الأولی. في حین رأی بعض 
آخر أنها من تقسيمات الموجود بما هو موجود. وأدخلوها في مجال الفلسفة 
الأولى. وسنشير إلئ بعضها في هذه الدروس. 

۳ المسائل المتعلقة بالقوانين الكلّية المتحكمة بالوجود. من قبيل: العلية. 
والسنخية بين العلة والمعلول. وضرورة قانون ALU‏ والتقدم والتأخر والتزامن في 
مراتب الوجود. 

٤‏ -المسائل المتعلقة بإثبات مراتب الوجود. أي: إن للوجود عوالم وطبقات 
مخصوصة. ويعتقد الفلاسفة المسلمون بأربعة عوالم ads‏ أو أربع نشات: 

عالم الطبيعة. أو الناسوت. 

عالم المثال؛ أو الملكوت. 

عالم العقولء أو الجبروت. 

عالم الألوهيةء أو اللاهوت. 

فعالم الناسوت هو عالم المادة والحركة والزمان والمکان. وبعبارة أخرى: 
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عالم الطبيعة والمحسوسات. أو عالم الدنیا. 

وعالم المثال أو الملکوت هو عالم أسمى من عالم الطبيعة. وله صور وأبعاد. 
الا أنه فاقد للحركة والزمان والتغیر. 

وعالم الجبروت عالم العقول أو المعاني. الخالي من الصور والاشباح. ویفوق 
عالم الملکوت. 

وعالم اللاهوت هو عالم الألوهية والوحدانية. 

۵ - المسائل المتعلقة بارتباط عالم الطبيعة بما فوقه من العوالم» وبعبارة 
آفضل: المسائل المتعلقة بحركة الوجود النزولية من اللاهوت إلى الطبيعة. وحركة 
الطبيعة الصعودية إلى عوالم آسمی, ولا سيما ما يرتبط بالانسان, وهو ما يسمّى 
ب(المعاد) الذي احتل مساحة واسعة من الحكمة المتعالية. 


الوجود والماهية: 

آهم بحث في باب الوجود والماهية هو بحث أصالة الوجود أو الماهية. 
ومفاده Lil‏ ندرك فى الأشياء معنيين دائماً. وکلاهما یصدق علیها. أحدهما: الوجود. 
والثاني: الماهية, فإننا تعلم مثلاً ‏ أن الانسان موجود. وأن الشجر موجود. والعدد 
موجود. والمقدار موجود ... وللعدد -مضافا إلى ذلك -ماهیة( أيضاً. كما أن 
للانسان ماهية أخرى. فلو سألنا: ما هو العدد ؟ كان لسوالنا جواب. وإذا سألنا: ما 
هو الانسان ؟ كان له جواب آخر. 

فان لكثير من الأشياء وجوداً واضحاً. أي: Lol‏ نعلم أنها موجودة. إلا أننا لا 
نعلم ما هي. فنحن نعلم ‏ على سبيل المثال - أن الحياة موجودة. والک‌هرباء 
موجودة. إلا أننا نجهل حقيقتهما. 

كما أننا نعلم حقيقة كثير من الأشياء. فنحن نعلم - مثلاً - ما هو تعريف 


١‏ الماحية مخففة من (الماهوية): فقد عمد إلى عبارة (ما هو) التى يُسأل بها عن هوية الشىء: فأضيفت 
الها الیاء والتاء القصيرة, فصارت (ماهویة), نم خففت فصارت (ماهية). 1 
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(الداثرة) بوضوح. ولکن هل للدائرة وجود واقعي في الطبيعة العينية ؟ فیتضح أن 
age gl‏ غير الماهية: 

ومن جهة آخری نعلم أن هذه الکثرة والائتينية بين الماهية والوجود مجرد 
كثرة ذهنية لا واقع لها خارجا. أي: ليس في الخارج شيئان. فلا بد أن یکون 
آحدهما أصيلاً والآخر اعتباریا. 

وهذا بحث متشعب الأطراف. ونحن إنما نهدف إلى الاطلاع على 
المصطلحات. والذي ينبفي لنا معرفته هو أن مسألة أصالة الوجود والماهية ليست 
عريقة. بل دخلت إلى الفلسفة في العالم الاسلامي في زمن (المیرداماد) أوائل القرن 
الحادي عشر الهجري, ولا تجد لها 153 عند الفارايي وابن سينا والخواجة نصیر 
الدين الطوسي, بل ولا عند شيخ الاشراق أيضاً. 

وکان المیرداماد یری اصالة الماهية. إلا أن تلمیذه الشهیر (صدر المتألهین) 
آثبت أصالة الوجود. ومنذ ذلك الحین مال جمیم الفلاسفة المرموقین إلى أصالة 
الوجود. وقد شرحنا في الجزء الثالث من (أصول الفلسفة والمذهب الواقعي) الدور 
الخاص للعرفاء والمتکلمین والفلاسفة في المقدمات التي ol‏ إلى ظهور هذه 
الرژية الفلسفية لدی صدر المتألهین. 

ویجدر بنا لتعرض لفلسفة انتعشت في عصرنا الحاضر تعرف أحياناً باسم 
(فلسفة Dhol‏ الوجود) «الوجودیة». وهي فلسفة ال .(Existentialism)‏ وما یذکر 
igs‏ من أصالة الوجود بر تبط بالانسان, وأئه-خلافا لساثر الاشیاء - لیس له ماهية 
محددة ولا قالب طبيعي معین؛ GY‏ الانسان هو الذي يصوغ ويبني ماهية نفسه. 
وهذا الکلام صحیح إلى Le‏ وقد أيّدته الفلسفة الاسلامية. إلا أن ما هو معروف 
فى الفلسفة الاسلامية باسم (أصالة الوجود) لا یختص بالانسان فقط. بل يشمل 
598 العالم. هذا أوّلا. وثانياً: أن البحث الاسلامي في Dhol)‏ الوجود) عن الأصالة 
بمعنى العينية. في قبال الاعتبارية والذهنية. في حين يدور بحث الوجودية 
(Existentialism)‏ حول الأصالة بمعنى التقدم. فلا ينبغي de‏ هاتين الفلسفتين فلسفة 
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الدرس السابع 
العینی والذهنی 
إن من بين تقسیمات الوجود انقسامه الی: العيني. والذهني. آما الوجود العيني 
فهو الوجود الخارجي المستقل عن الذهن, فاننا نعلم أن للجبل والبحر والصحراء 
وجوداً خارج الذهن, وستقلاً عنه, سواء أتصورها الذهن i‏ لم یتصورها. وسواء 
اوجد ذهن ام لم يوجد. 
كما أن للجبل والبحر والصحراء وجوداً Lind‏ أيضاً. فنحن حينما تتصور هذه 
الأشياء نوجدها في الذهن. وهو ما يُُسمّى ب(الوجود الذهني). 
وهنا يرد سوالان: 
الأول: ما هي المناسبة التي دعت إلى اعتبار صور الأشياء الموجودة في ذهننا 
وجوداً آخر لتلك الأشياء؟ إذ لو صح de‏ الصور الذهنية وجوداً. لصح أيضاً Be‏ ما 
نرسمه على القراطيس أو الجدران من صورٍ للأشياء وجودات أخرى لها. نصطلح 
عليها (الوجود الجداري أو القرطاسى) مثلاً. ونحن إذا اعتبرنا للصور الذهنية وجودا 
نا تبره مجازا لا حقيقة. في حين أن LAN‏ تاج الأسور السقيقية دون 
المجازية. 
الثاني: أن مسألة الوجود الذهني ترتبط في الحقيقة بالإنسان. فهي واحدة من 
مسائله النفسية. فلابد من ذكرها في علم النفس دون الفلسفة؛ BY‏ مسائل الفلسفة 


۱۳۵ 


كلية. LI‏ الجزئية فتختص بها العلوم. 

والجواب عن السژال الأول: أن علاقة الصورة الذهنية بالشيء الخارجي gle‏ 
علاقة الجبل والبحر الذهنيين بالجبل والبحر الخارجيين ‏ أعمق بكثير من علاقة 
صورة الجبل أو البحر الجدارية أو القرطاسية بالأشياء الخارجية؛ إذ لو كان ما فى 
الذهن مجرد صورة بسيطة لما أنتج Ley‏ وإدراكاً. ولكان حاله حال الصو 0 
الجدارية التي لا تستتبع hey‏ وعلماً. هذا مع أن الصورة الذهنية هي عين الوعي 
والعلم. 

وقد آثبت الفلاسفة ‏ في مسألة الوجود الذهني أن سبب علمنا بالأشياء 
الخارجية هو عدم کون الصور الذهنية LEW‏ بسيطة. بل هي نوع تحقق لماهية 
الأشياء الخارجية في ذهنناء ومنه يتضح الجواب عن السؤال الثاني؛ إذ مهما كانت 
مسالة الصور الذهنية من مسائل النفس الانسانية التي LY‏ من بحثها في علم النفس 
من جهة. BG‏ لذهن الانسان من جهة ثانية ‏ نشأة أخرى من الوجود نودي إلى 
انقسامه في ذاته إلئ: ذهني وعيني. فيكون لها بهذا اللحاظ ‏ محل في الفلسفة. 

وقد أشار ابن سينا في بداية الإلهيات من كتاب الشفاء إلى أن المسألة الواحدة 
قد تكون فيها جهتان. فتبحث لأجلهما في فنین. فتتعلق مثلاً بالفلسفة وبالعلوم 
الطبيعية أيضاً. وهذا ما صوّح به صدر المتألهين في تعليقاته على إلهيات الشفاء 
مفصلا. 


الحقيقة والخطا 

حینما ندرس مسألة الوجود الذهني من زاویة آخری نجد أنها ترتبط باهمية 
الادراکات في إبراز الواقع. أي: تتعلق بمقدار ما لمدرکاتنا ومشاعرنا وتصوراتنا 
للعالم الخارجي من واقعية. 

فمن المسائل المهمة - التي التفت إليها الفلاسفة قدیماً - هي أنّ ما ندرکه 
بواسطة الحواس أو العقل من الأشياء هل یطابق الواقع ونفس الأمر. أو لا؟ 
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رأى جمع أن بعض مدركاتنا الحسيّة أو العقلية يطابق الواقع ونفس الأمر. 
وبعضها لا یطابقه, والذي یطابقه یستی (حقیقة), وما لا بطابقه یستی Uae)‏ ونحن 
نعرف جزءاً من خطاء الحواس؛ إذ يجوز الخطأ على الباصرة والسامعة والذانقة 
واللامسة والشامة. 

إلا أن أكثر مدرکاتنا الحسيّة ‏ برغم ذلك هي عين الحقيقة. فاننا ندرك اللیل 
والنهار. sadly‏ والقرب. وكبر الحجم وصغره. والخشونة والنعومة., والبرودة 
والحرارة. بواسطة هذه الحواس. ولا تشك في آنها الحقيقة عینهاء ولیست خطا. 


والعقل يخطأ أيضاً. وقد 935 المنطق لیحول دون خطاً العقل في استدلاله. 


صحة وواقعية خطواتنا الرياضية من جمع وطرح بالنسبة إلئ الدیون التي لنا أو 
عليناء وذلك فیما إذا آنجزناها بدقة. 

الا أن (السوفسطائیین) الیونانیین الذین تقدم ذکرهم قد آنکروا الفرق بين 
(الحقیقة) و(الخطأ). وقالوا: إن تفکیر واحساس IS‏ فرد - مهما كان نوعه - هو 
(الحقیقة) بالنسبة إليه. وان المقیاس في كلّ شيء هو الانسان. 

إن (السوفسطائیین) - في الحقيقة - آنکروا (الواقع). فلم يبق شيءٌ لتکون 
مدرکات الانسان ومشاعره (حقیقة) في صورة مطابقتها إياه. و(خطاً) في صوره 
عدم المطابقة. 

وقد عاصرت هذه الجماعة سقراط, آي: إن عصر سقراط اقترن بنهاية المرحلة 
النوقنطائية::وقسن كار مسقراط وارستطو موجه السو فط اين وکا 
(بروتاجوراس)(جورجیاس) من آشهر الشخصیات السوفسطائية. 

وقد ظهرت في العصور المتأخرة عن (أرسطو) ‏ أي: في المرحلة 
الاسكندرانية ‏ جماعة أخرى عرفت ب(الشکاکین). أو (Skeptics)‏ وأشهرهم 
شخص يدعى (بيرون). والشكاكون لم ينكروا الواقع من الأساس. إلا آنهم آنکروا 
مطابقة مدركات الانسان للواقع. وقالوا: إن الإنسان يتأثر في إدراك الأشياء بالوضع 
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النفسي الداخلي. والظروف الخارجية المخصوصة. فیری IS‏ شيء بشکل معین. 
وقد یری شخصان شيا lel,‏ فى حالین مختلفین. آو ینظرانه من زاویتین 
مختلفتین. فيراه گل منهما بشکل مغاير لما يراه الآخر. فیکون الشيء الواحد قبيحاً 
عند شخص. وجميلاً عند آخر. أو صغيراً عند شخص. وكبيراً عند آخر. أو واحداً 
د شخ وان عند ا calls Solo‏ حاذا عتد شخص»وباردا عند اخ 
أو يكون طعم شيء حلواً عند شخص, ومرّاً عند آخر. فأنكر السوفسطائيون 
والشكاكون أهمية حكاية العلم عن الواقع. 

وقد انبعثت عقائد السوفسطائيين والشكاكين في العصر الحاضر من جديد؛ إذ 
مال أكثر الفلاسفة الغربيين إلى التشكيك. فأنكر بعضهم -کالسو فسطائیین - الواقعية 
ا 

فقد آنکر الفيلسوف والأسقف المعروف (باركلي) الواقعية الخارجية بشكل 
كامل. وأقام على ذلك أدلة مفعمة بالمغالطة, وادّعى Gam‏ عدم إمكان رها برغم 
علم الجميع بأنها ليست سوى مغالطات لا غير. 

والذين یا WN‏ ة على السو sorts‏ اقلا من اال Wye)‏ تعوراس): أو 
السوفسطائيين (المثالیین) المحدثين من أمثال (باركلي). لم يدخلوا من الباب الذي 
يؤدي إلى رفع الشبهات. 

ويرى الفلاسفة المسلمون أن Goll‏ الأساسي لهذه الشبهة یکمن في التوصل 
إلى حقيقة الوجود الذهني. 

يشرع الفلاسفة المسلمون ‏ في دراسة الوجود الذهني ‏ بتعریفه أولاً. 
فيقولون: «إن العلم والادراك الذهني عبارة عن وجود للمُدرّك (بالفتح) لدی Ayal‏ 
(بالكسر)». ثم يذكرون بعض البراهين لإثبات هذا المدعى. وبعدها ینقلون 
الاشکالات على الوجود الذهني. ويردونها. 

ولم يكن لهذا البحث وجود في بداية العصر الإسلامي. فلا يكون له وجود في 
العصر اليوناني بالأولوية. 
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فاتضح بناءً على ما حققناه أنّ اول شخص بحث هذه المسألة وأدخلها في 
الكتب الفلسفية والكلامية هو الخواجة نصير الدين الطوسي'". فاخذت مكانها 
المناسب في الفلسفة والكلام. وقد أفرد لها oy SEM‏ كصدر المتألهین والملا 
هادي السبزواري مكاناً مرموقاً في كتبهم. 

ولا يوجد ذكر للوجود الذهني في كتب الفارابي وابن سينا وحتى شيخ 
الإشراق وأتباعهم. بل إنهم لم يتفوهوا بهذا المصطلح. وقد ظهر مصطلح (الوجود 
الذهني) بعد عصر ابن سينا. 

ويستفاد من كلمات الفارابي وابن سينا في مناسبات اخری انهما يعتقدان ايضا 
gb‏ الإدراك عبارة عن: (حضور الحقيقة المُدرّكة عند المُدرِك). إلا أنهما لم يقيما 
ble,‏ على هذه الدعوى. ولم يفردا لها UL‏ مستقلاً للوجود. ولم يجعلاها في تقسيم 
مستقل لتقسيمات الوجود. 


۱ ان الذي يبدو كما نبهنا بعض الاساتذة ان أول من بحث هذه المسألة هو الفخر الرازى فى كتابه 
(المباحث المشرقية), المترجم. 5 
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الحدوث والقدم 


من المباحث الفلسفية التي لفتت انتباه الفلاسفة: مبحث الحدوث والقدم. 

والحادث Aad‏ وعرفاً هو (الجديد). والقدیم بعكسه. إلا أن معنی الحدوث 
والقدم في مصطلح الفلسفة والکلام یختلف عن معناهما في العرف العام. فالفلاسفة 
حينما يبحثون فيهما يرومون أيضاً معرفة ما هو جدید أو ms‏ إلا اَن مرادهم من 
حدوث الشيء: كونه مسبوقاً بالعدم. وأنه لم يكن ثم كان. ومرادهم من قدم الشيء: 
أنه موجود دائماً. فلم يطرأ عليه العدم مطلقاً. 

فلو كان عمر شجرة ألف ألف عام. فهي قديمة في العرف العام. الا آنها حادثة 
في مصطلح الفلاسفة والمتكلمين؛ لعدم وجودها قبل آلف آلف عاغ. 

ويعرّف الفلاسفة الحدوث بأنه: (سبق وجود الشيء بعدمه). pally‏ بأنه: (عدم 
سبق وجود الشيء بعدمه). إذن الحادث ما تقدم عدمه على وجوده. والقديم ما لم 
يتقدم عدمه على وجوده. 

وتبحث مسألة الحدوث pally‏ عن الحقيقة الاتية. وهي: هل كل ما في 
الوجود حادث. فلا شيء قديم؟ أي: کل ما نأخذه بنظر الاعتبار لم يكن موجوداً ثم 
وجد. أو أن کل ما في الوجود قديم. ولا شيء منه حادث ؟ أي: أن جميع الأشياء 
أزلية. أو أن بعض ما في الوجود حادث. وبعضه قديم ؟ فالأشكال والصور 
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والظواهر حادثة مثلاء إلا أن كلا من Sl gall‏ والموضوعات وما عدا الظواهر قدیم. أو 
أن الأفراد والأجزاء حادثة. والأنواع والأجناس قديمة؟ أو أن الله خالق الجميع 
ile,‏ العلل هو القديم فقط. وكل ما سواه حادث ؟ وبعبارة مختصرة: هل العالم 
حادث او قدیم؟ 

يرى المتکلمون السلمون أن القدیم هو الله فقط. Sy‏ ما سواه مما يسمّى 
ب(العالم) - عم من المادة والصورة والأفراد والأنواع والأجزاء ALS,‏ 
والمجردات ‏ حادث. الا أن الفلاسفة المسلمین یرون أن الحدوث مختص بعالم 
الطبيعة. أمًا عوالم ما فوق الطبيعة والسجردات فهي قديمة. كما أن الأصول 
والکلیات في عالم الطبيعة قديمة أيضاً والحادث فيه هو الفروع والجزئیات فقط. 

وقد أثار بحث حدوث العالم وقدمه جدلاً واسعاً بين الفلاسفة والمتكلمين. 
فکقر الغزالي - ذو المشرب الصوفي في الكثير من بحوثه. والكلامي في القليل 
منها- ابن سينا بسبب بعض المسائل التي منها قدم العالم. وللغزالي کتاب اسمه 
(تهافت الفلاسفة) آورد فيه عشرین مسألة على الفلاسفة. وزعم أنه کشف من 
خلالها النقاب عن تناقضهم. وقد رده ابن رشد الأندلسي في كتاب آسماه (تهافت 
التهافت). 

يقول المتکلمون: إذا لم يكن الشيء Wale‏ وکان قديماً لا یکون مفتقراً إلى 
الخالق والعلّة. فلو فرضنا أشياء أخرى غير الباري تعالى قديمة أيضاً لا تکون 
مفتقرة إلى الخالق. فتكون مثل اله تعالى واجبة الوجود بذاتها. إلا أن البراهين التي 
تثبت أن واجب الوجود بالذات واحد لا تجيز لنا الاعتقاد بواجب وجود آشر. فلا 
يوجد غير قديم واحد. Sy‏ ما سواه حادث. إذن العالم بأجمعه ‏ أعم من المجردات 
والمادّيات والأصول والفروع والأنواع والأفراد والكل والمادة والصورة والظاهر 
وغير الظاهر حادث. 

وقد أجاب الفلاسفة عن ذلك بجواب متين. فقالوا: إن الاشتباه يكمن في 
افتراضكم أن الشيء إذا كان أزلياً دائماً فهو غير مفتقر إلى العلة قطعاً. في حين أن 
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الأمر ليس کذلك؛ لأن افتقار الشيء إلى العلّة أو غناه عنها يرتبط بذات الشيء. 
وكونه واجب الوجود أو ممكته(", ولا ربط له بحدوثه وقدمه. فشعاع الشمس مثلا 
نابع منهاء ولا يمكنه أن يستقل عنها. فهو في وجوده متعلق بهاء وناشئ عنهاء سواء 
أقلنا بعدم وجوده في زمان ماء أم قلنا بأزليته لو افترضنا أزلية الشمس. فافتراض 
أن شعاع الشمس أزلي وأبدي مثلها لا يعني أنه نی Ags‏ 

ويذعي الفلاسفة أن نسبة العالم إلى الله كنسبة الشعاع إلى الشمس. إلا أن 
الشمس لا تعي ما تفعله. فلا تصدر في أفعالها عن إرادة. آما الباري تعالى فهو عالم 
بذاته وأفعاله . 

وأحياناً نجد في النصوص الإسلامية الأصيلة مثل العبارة الآتية التي تقول: إن 
نسبة العالم إلى الله كنسبة الشعاع إلى الشمس, كما نرى ذلك في قوله تعالى: > 
558 آَلسَمَنوَتٍ 45g‏ فقد ذكر المفسرون في تفسيرها: أن الله سبحانه يضيء 
البعاوات: و ری وه وم اک ى: إن وجود السماوات والأرض شعاع إلهي. 

ولم يقدّم الفلاسفة Sol‏ دلیل من العالم نفسه على قدمه. فذهبوا إلى هذه الدعوی 
متمسکین بکون الله سبحانه (فيضاً مطلقاً). وأنه (قدیم الاحسان). فلا يمكننا 
افتراض أن فيضه وإحسانه محدود ومنقطم. وبعبارة آخری: إن الفلاسفة الالهیین قد 
توصلوا - بواسطة نوع من (البرهان اللمي) - إلى قدم العالم؛ وذلك بجعل الوجود 
وصفات الله تعالی مقدمة. والذین ینکرون الله یتذرعون عادة بقدم العالم. ويردّهم 
لفلاسفة الإلهيون بأن ما تستدلون به على نفي الله نراه دليلاً على وجوده. مضافا إلى 
أن قدم العالم مجرد افتراض عندکم. وهو مبرهن عليه عندنا. 


۱- يبين الحكماء هذا المطلب بالشكل الآتي: (مناط احتياج الشىء إلئ العلة هو الإمكان لا الحدوث). 
وللتفصيل راجع كتاب: (الدوافع نحو المادية) للمؤلف. ١‏ 
۲-النور: Yo‏ 
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المتغیر والثابت 

وهو من البحوث الفلسفية القريبة من مبحث الحادث والمتغير. 

لاشك في وجود تغيرات وتقلبات في العالم. فاننا قد انتقلنا بعد ولادتنا من 
حال إلى Se‏ وطوينا مراحل. وسنطوي غيرها حتى ينتهي بنا المطاف إلى الموت. 
وهكذا الوضع بالنسبة إلئ الأرض والبحار والجبال والأشجار والحيوانات والنجوم 
والمنظومة الشمسية والمجرات. 

فهل هذه التغيرات ظاهرية مرتبطة بالشكل والصورة وأعراض العالم. أو أنها 
Geel‏ من ذلك. فلا يوجد في العالم شيء ثابت أصلاً ؟ وهل التغيرات التي تحدث 
في العالم دفعية آنية. أو آنها تدريجية زمانية ؟ ۱ 

هذه المسألة عريقة في القدم؛ إذ بحثت في الفلسفة اليونانية. فقد Ol‏ 
ذیموقریطس (Democritus)‏ - صاحب النظرية الذرّية. والمعروف بالفیلسوف 
الضاخك.ت ان الق ات bal SY poly‏ مهاد رونت لان اشاش وود 
الطبيعة هو الذرّات النووية. وهذه الذرات على حالة واحدة منذ الأزل؛ فلا تقبل 
التغير. وما نشاهده من التغيرات شبيه بالتغيرات الحاصلة في ركام من الرمل یکون 
تارة بشکل. وأخرى بشكل آخر, دون حدوث أي تغير في ماهيته وحقيقته. 

وتسمّی هذه النظرية بالنظرية (الميكانيكية). وهذه الفلسفة نوع من الفلسفة 

,35 هناك فیلسوف يوناني P|‏ اسمه هرقلطیس (Heraclitus)‏ يدعي 
عكس ذلك. فیقول: لا یبقی الشيء على حالة واحدة في لحظتین. وقد اشتهرت عنه 
هذه الجملة: (لا یمکن وضع القدم مرتين في النهر)؛ إذ في اللحظة الثانية لا القدم 
هي القدم الأولى. ولا النهر هو النهر الأول. وتعدّ هذه الرؤية ‏ طبعا - مقابلة لرؤية 
(ذیموقریطس)؛ لأنها تری جميع الأشياء في حالة تغير وعدم ثبات. فهي في قبالها 
من هذه الجهة. لا من جهة آنها تقدم تفسيراً قائماً على أساس النظرية الديناميكية 
المعا کسة للنظرية الميكانيکية. 


۱:۶ 


rere RN RT‏ لتاقن 
والجدلءإنما الكلام في أن یا منها تغیرات تدريجية ls Agh jy‏ منها دفعية وآنية. 
وتسمی التغيرات التدريجية في هذه الفلسفة ب(الحركة). كما تسمی التغيرات 
الدفعية ب(الكون والفساد). فالوجود الدفعی هو (الكون). والفناء الدفعی هو 
اوا اک وأ روا ies‏ ا ا 
التغيرات التى تعرض على al gol‏ دفعية. يسمّون هذا العالم بعالم الكون والفساد. 

فاذا كانت التغيرات دفعية تتحقق في آن واحد. فالمتحقق في غير ذلك الان 
هو الثبات. اذن لو ذهبنا إلى أن التغیرات دفعية LG‏ من عدّ مثل هذه التغيرات 
والئوابت نسبية, نظرا إلى آنها تتحقق في ol‏ واحد. وهي في غير ذلك (الآن) ثابتة. 
فالنتيجة أن التغير لو كان بنحو الحركة فهو مطلق, ولو كان LST‏ بنحو الکون والفساد 

اذن يرى الأرسطيون: أن الثابت المطلق ليس له وجود في الطبيعة, (خلافا لما 
يراه أتباع ذیموقریطس)؛ إذ جميع الأشياء متغيرة. ولکن مادامت الجواهر هي 
cule‏ ف الطبيعة .وان شر ت لزاه دة ess‏ العا كاك افير تسس 
والثبات یکتنف العالم أكثر من التغير. 

و قد صنف أرسطو وأتباعه الأشياء كما نعلم - بنحو مخصوص. وأدرجوها 
قیفر أجناس أساسة تعرف بالمقولات العشرة. وهي كالآتي: الجوهر. والکم. 
والكيف. والاین. والوضع. والمتى. والاضافة. والجدة, والفعل. والانفعال. 

ويرى الأرسطيون انحصار الحركة في مقولة الكم والكيف والاین. دون سائر 
المقولات الأخرى التي تحظى بثبات نسبي؛ لأن تغيرها دفعي. وبما أن حركة 
المقولات الثلاثة المتقدمة ليست دائمة. فهي تتمتع بثبات نسبي Land‏ إذن الثبات 
في فلسفة أرسطو أكثر من التغير. 

ویری ابن سينا وقوع الحركة في مقولة الوضع أيضاً, das‏ اتوت ان يعدن 
الحركات ‏ كحركة الكرة حول محورها -من نوع الحركة الوضعية, لا الأينية. 
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WL,‏ اختصت الحرکات الاْينية بعد ابن سينا بالحرکات الانتقالية. الا أن ما اکتشفه 
ابن سينا وارتضاه غیره لم يكن حركة آخری. بل هو توضیح لماهية نوع من الحركة 
LL,‏ الآخرون اينيّة. فاثبت ابن سينا انها من نوع الحركة الوضعية. 

إن من بين التغييرات الأساسية التي أحدثها صدر المتألهين فى الفلسفة 
الا سلامية إثبات الحركة الجوهرية. فقد آثبت ضرورة الذهاب إلى أن aie‏ الما 
فى له as‏ و و le‏ ایس ال رهق باه 
والصورة. فليس فيها لحظة ثبات. gly‏ الأعراض - أي المقولات التسع الأخرى - 
في حركة بتبعها. ویری صدر المتألهین أن الطبيعة تساوی الحرکة. وأن IS poll‏ 
تساوي الحدوث والفناء المستمرین والدائمین بلا انقطاع. 

tly,‏ على الحركة الجوهرية یتغیر شکل العالم الارسطي مطلقا؛ إذ تکون 
الطبيعة والماذة ay glace‏ الشركة ويكون ال مان غبار عن اداد و مقار هذه ال که 
الجوهرية. ويكون الثبات اويا لما وراء الطبيعة. فما هو موجود اما تغير مطلق 
(الطبيعة). أو ثبات مطلق (ما وراء الطبيعة). وثبات الطبيعة هو ثبات النظم. لاثبات 
الوجود. آي: أن العالم يحكمه نظام ثابت لا يتغير. إلا أن محتوى هذا النظام الواقع 
في داخله متغير. بل هو التغير عينه. 

۱ وان هذا العالم مسبب فى وجوده ونظامه Lee‏ وراء الطبيعة. ولولا سيطرة العالم 

الآخر لانقطع الارتباط القائم بین ماضي ومستقبل هذا العالم المفعم بالتفیرات. 


آشرنا في الدرس السادس إلى أنّ تقسیمات الوجود الأولية أي التقسيمات 
التي ترتبط بشكل مباشر بالموجود بما هو موجود ‏ تقع على gle‏ الفلسفة الأولى. 
وتقول هنا: إن مبحث الثابت والمتغير كان يصنف - قبل صدر المتألهين - في 
عداد الطبيعيات؛ وذلك لأن JS‏ حكم وتقسيم يخص الجسم بما هو جسم ير تبط 
بالطبيعيات. فكان يقال: إن الجسم ما ثابت وإما متغیر. وبتعبیر آخر: إِمّا ساكن Lely‏ 
متحرك. وبعبارة ثالثة: الحركة والسكون من عوارض الجسم. إذن لابد من ذكر 
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بحث الثابت والمتغير في الطبیعیات فقط. 

وقد ذکر أرسطو وابن سينا وأتباعهما بحوث الحركة والسکون في الطبیعیات. 
ولكن بعد إثبات أصالة الوجود واكتشاف الحركة الجوهرية على يد صدر المتألهين 
اتضح أن طبائع العالم متحركة بما هي متحركة, ومتغيرة بما هي متغيرة. أي: إن 
الجسم ليس شيئا تعرض عليه الحركة وتسلب منه احیانا. فنسمّي حالة عدم 
الحركة بالسكون. بل إن طبائع العالم هي الحركة بعينها. والنقطة المقابلة لهذه الحركة 
الجوهرية هى (الثبات) لا (السكون). فإن السكون يصدق في مورد الحركات 
العار Lo‏ التي re‏ حالة (عدمها) بالسكون. وأما في مورد الحركة الذاتية 
الجوهرية فلا یمکن افتراض السکون. 

والنقطة المقابلة لهذه الحركة الجوهرية - التي هي عين الجوهر - جواهر Jat‏ 
الثبات عين ذاتها. وهي موجودات فوق المکان والزمان. ومجردة عن القوة 
والاستعداد والأبعاد المكانية والزمانية. فليس الجسم بناءً على ذلك -إما ثابتاً واما 
متغيراً. بل الموجود بما هو موجود هو الذي يكون إما عين الثبات (وجودات ما 
فوق المادة). وإما عين السيلان والصيرورة والحدوث الاستمراري (عالم الطبيعة). 

إذن الوجود كما ينقسم في ذاته إلى الواجب والممكن ينقسم في ذاته كذلك إلى 
الثابت والمتغير. 

ولذا يرى صدر المتألهين أن جزءاً من الحرکات - وهي الحركات العارضة 
على الجسم. والتي يقابلها السكون = ينبغي ذكره في الطبيعيات. واا اكات 
فلاب من You‏ وتحقيقها في الفلسفة الأولى؛ لكونها من عوارض الجسم الطبيعي. 
وقد ذكر صدر المتألهين مباحث الحركة في الامور العامة من (الأسفار) ضمن بحث 
القوة والفعل, وكان الحق أن يفرد لها باباً مستقلاً. 

إن من النتائج المهمة لهذا الكشف العظیم - القائم على انقسام الوجود في ذاته 
إلى الثابت والمتفیر. وأن الثابت نحو من الوجود. والمتغير نحو آخر منه - هو أن 
(الصيرورة) مرتبة من الوجود. ly‏ كان بامکاننا لاعتبار ما أن نجعل (الصيرورة) 
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تركيباً ومزيجاً من الوجود والعدم, إلا أن هذا التركيب والامتزاج لیس حقيقياً. بل 
هو نوع اعتبار ومجاز(". 

والحقيقة أن إثبات أصالة الوجود واعتبارية الماهية هو الذي أدى إلى کشف 
هذه الحقيقة الهامة. فلولا اصالة الوجود لما آمکن تصور الحركة الجوهرية أولاً, 
ولما آمکن تصور ان (السیلان والصیرورة مر AE‏ من الوجود) AGU‏ 

وقد اتخذت الحركة في الفلسفة الغربية المعاصرة مکانها بطرق آخری. فذهب 
بعض الفلاسفة إلى ol‏ الحركة ركن الطبيعة الأساسي. وار rea‏ یه پر 
هوّلاء - تساوي (الصیرورة). ولکن بما آن هذه الفکرة لم تقم علی استاس Heol‏ 
الوجود. وانقسامه الذاتي إلى الثابت والمتفیر. تصور هؤلاء الفلاسفة أن (الصیرورة) 
تعني الجمع بين النقیضین, الذي ذهب القدماء إلى استحالته. وتصوروا أيضاً أن 
(الصیرورة) تلازم بطلان أصل (الهوهویة) التي اعتبرها القدماء أمراً مسلماً. 

فقد ذکر هؤلاء الفلاسفة أن الأصل الذي ساد التفكير الفلسفي عند القدماء هو 
(أضل (OL‏ اذ تصوروا أن الموجودات ثابتة. فذهبوا آل دوران آمر bed‏ ين 
(الوجود) و(العدم), وعلیه LY‏ من أن یکون الصحیح واحداً منهما فقط (أصل 
امتناع اجتماع النقیضین وارتفاعهما), فالکائن دائماً !ما الوجود Lily‏ العدم. ولا 
يوجد شق ثالث. وبما انهم اعتقدوا أن الاشیاء ابتة. تصوروا ان الشيء هو نفسه 
دائما (أصل الهوهوية), ولکن مع اکتشاف أصل الحركة والتغیر في الطبيعة. وأن 
الطبيعة دائماً في حالة (صيرورة). فَقَدَ هذان الأصلان اعتبارهما؛ وذلك OY‏ 
الصيرورة جمع بين الوجود والعدم. فحينما يكون الشيء وجودا وعدماً تتحقق 
(الصيرورة). فالشيء الذي هو في حال الصيرورة موجود ومنعدم. وهو في کل 
لحظة غيره في اللحظة الأخرى. وفي عين كونه حقيقة ذاته هو غيره. وأن ذاته 
تسلب من ذاته. إذن لو كان الأصل الذي يحكم الأشياء هو الوجود والعدم لكان كل 
من أصل امتناع اجتماع النقيضين وأصل الهوهوية صحيحاً. ولكن بما أن الأصل 


١‏ راجع محاضرة: (أصل التضاد فى الفلسفة الإسلامية). فى كتاب: (محاضرات فلسفية) للمؤلف. 
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الحاکم هو (الصیرورة), لا يصح كلا هذين الأصلين. 

وبعبارة آخری: إن أصل امتناع اجتماع النقیضین وأصل الهوهوية - اللذین کانا 
یحکمان الذهنية القديمة بلا منازع - قد نتجا من أصل آخر كان مسیطرا على 
الذهنية القديمة بشکل مطلق آیضا. وهو (أصل الثبات). ولکن بعد أن ثبت بطلان 
هذا الأصل - بواسطة العلوم الطبيعية - يسقط ذانك الأصلان قهرا عن الاعتبار. 

وهذا هو ما تصوره الکثیر من الفلاسفة المحدئین, ابتداء من (هیجل) الی یومنا 
هذا. 

الا أن صدر المتألهین توصل إلى بطلان (أصل (OL‏ بطریق آخر. فالحر کة 
التي اکتشفها تعني أن الطبيعة مساوية لعدم الثبات. وآن الثبات مساو للتجرد. إلا أنه 
-في الوقت نفسه- لا يذهب إلئ ما ذهب إليه الفلاسفة المعاصرون. فلا يقول ببطلان 
أصل امتناع اجتماع النقيضين وارتفاعهماء لکون الطبيعة مساوية للصيرورة. أو علی 
> تعبيره: (مساوية للسيلان والصيرورة). بل هو في الوقت الذي يرى فيه 
(الصيرورة) نوعاً من الجمع بين الوجود والعدم. لا يراها اجتماعاً للنقیضین؛ وذلك 
لأنه اکتشف أصلاً أهم مفاده: أن الوجود ينقسم في ذاته إلئ: الثابت والمتغير. وأن 
الثابت مرتبة من الوجود. لا أنه تركيب من الوجود والعدم. كما أن المتغير مرتبة 
أخرى من الوجود أيضاً. وليس تركيباً من الوجود والعدم. فتركب (الصيرورة) من 
الوجود والعدم ليس جمعاً بين النقيضين, كما أنه ليس سلباً للشيء من نفسه. 

فيكون الاشتباه الذي وقع فيه الفلاسفة المحدئون ناشئاً من جهتين: 

الأولى: أنهم لم يدركوا انقسام الوجود إلئ الثابت والمتغير. 

الثانية: أن تصورهم لأصل التناقض والتضاد لم يكن متقناً. 
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الدرس التاسع 
العلة والمعلول 

مد مسألة العلة والمعلول من أقدم المسائل الفلسفیة؛ إذ ذکرت في جميع 
المنظومات الفلسفية, خلافاً لأصالة الوجود. أو الوجود الذهني مما یحظی بمنزلة 
رفيعة في بعض الفلسفات. وبرغم ذلك لا تجد له آدنی ذکر في الفلسفات الأخرى. 
أو ۳9 القوة والفعل الذي أدّى دوراً هاماً في الفلسفة الأرسطية. أو بحث الثابت 
= الذي نال درجة رفيعة في فا فلسفة صدر المتألهين. 

نْ (العلیة) نوع ارتباط بين شيئين. آحدهما tle‏ والاخر معلول. بل هو 

تسا وثیق وعمیق؛ اذ یکمن هذا رای ان الل شرفت ال لول هنیا 
یحصل عليه المعلول من العلة هو تمام حقیقته ووجوده. فلولا العلة لما كان 
المعلول, ولا يوجد فى غير العلية مثل هذا الار bls‏ المؤدي إلى انعدام كل واحد من 
طرفي الارتباط إذا انعدم الآخر. فحاجة المعلول إلى العلّة من آشة الحاجات؛ لأنها 
ole‏ وافتقار في أصل الوجود. فاذا أردنا تعريف العلّة ‏ بناءَ على ذلك - فلابد أن 
نقول: (هي ما یحتاج إليه المعلول في وجوده). 

وق الامو التي تبحث في باب العلة والمعلول: أن JS‏ ظاهرة معلولة. وکل 
معلول مفتقر إلى dle‏ إذن Js‏ ظاهرة مفتقرة إلى ale‏ أي: إذا لم يكن الشيء في 


ذاته عين الوجود. ثم عرض عليه الوجود فوّجد. فلابد أن يكون هناك ما أوجده 
وهو ما تسمیه 4 (العلة): فلا وجود لظاهرة بلا علة؛ وفي قبال ذلك ري یفتر ض 
وجود الظواهر بلا علة. وهو ما یسمّی ب(الصدفة). والفلسفة تتبنى اصل العلية. 
وتنفي فرضية (الصدفة) بشدّة. 

إن کون کل ظاهرة معلولة تفتقر إلى علّة مما أجمع عليه الفلاسفة والمتکلمون. 
إلا أن المتکلمین يعبّرون عن هذه الظواهر ب(الحادثة). ويعبّر عنها الفلاسفة 
ب(الممكنة). فيقول المتكلمون: کل (حادث) معلول. ومفتقر إلى the‏ ويقول 
الفلاسفة: JS‏ (ممكن) معلول. ومفتقر إلى dhe‏ وهذان التعبيران المختلفان يؤديان 
إلى نتائج مختلفة آشرنا إليها في مبحث الحدوث والقدم. 

ومن مسائل باب العلّة والمعلول: أن کل dle‏ توجد معلولا مخصوصاً فقط. فلا 
ينتج منها کل معلول. وأن JS‏ معلول ينتج من علة مخصوصة. فلا ينتج من کل علّة. 
وبعبارة آخری: إن بين موجودات العالم روابط مخصوصة. فلا یمکن أن یکون کل 
شيء Lose‏ لكل شي». ولا یمکن آن يكنا كل شيء من کل شي». وهذا ما نجزم به 
في حیاتنا اليومية, فتناول الطعام مثلاً علّة للشبع. وشرب الماء علهة للارتواء. 
de bail,‏ للتعلم. فإذا آردنا التوصل إلى واحدٍ من هذه المعلولات فلا بد من 
اللجوء إلى علّته المختصة. فلا نلجاً لبلوغ الشبع إلى شرب الماء أو الدراسة. كما لا 
نلجأ إلى الأكل حینما نروم التعلم. 

والفلسفة تثبت أن بين جميع ظواهر العالم مثل هذه الرابطة الحتمية. وتعبر عن 
ذلك بقولها: (بين كلّ معلول وعلّته سنخية ومناسبة خاصة لا توجد بين العلة 
الأخرى ومعلولها). 

day‏ هذا الأصل من أهم الأصول التي تنظم تفكيرنا. فليس العالم في آعیننا 
مجموعة مشتتة یحکمها الاضطراب والعشوائية. ولا يكون كل شيء فيه سبباً لأىّ 
شيء آخرء بل يمثّل العالم أمامنا بوصفه عالماً منظماً ومرتباً. فلكلٌ جزء من أجزائه 
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مکانه المخصوص, ولا يمكن لأي جزء فيه أن یحتل مکان الجزء الآخر. 
جر se ck‏ لد 

والمسألة الأخرى فى باب العلّة المعلول: أن العلّة في الفلسفة الأرسطية على 
أربعة آقسام: العلّة الفاعلية. والعلة الغائية: والفلة الماذية::والعلة الضورية وهذانا 
ينطبق تماماً على مصنوعات الانسان. ففي بناء البيت JES See‏ العمال والبناء العلّة 
الفاعلية. والسکنی في البيت العلّة الغائية, والمواد الإنشائية المستعملة فيه العلّة 
المادية. وأما الشكل الظاهري الذي يميزه من بناء المسجد وغيره فهو العلّة 
الور 

ويرى أرسطو أن Io‏ الظواهر الطبيعية كالحجر مثلاً أو النبات أو الانسان لها 
هذه العلل الأربعة المتقدمة أيضاً. 

ie 2b oh‏ يه 

ومن مباحث العلّة والمعلول: أن العلّة في مصطلح علماء الطبيعة - أي: في 
مصطلح الطبيعيات ‏ تختلف قليلاً عن العلّة في مصطلح الإلهيات والعلماء الإلهيين. 
ils‏ من وجهة نظر العلم الإلهي الذي نسمیه We‏ بالفلسفة -عبارة عن ide gl‏ 
فالفلاسفة إنما یجعلون الشيء علّة لشيء آخر فیما إذا كان مُوجداً له. وإلا لم يكن 
(ile)‏ بل هو ما يدعونه أحياناً ب(المُعدّ). إلا أن علماء الطبيعة يطلقون كلمة (العلة) 
ولو كان الارتباط بين الشيئين نوعاً من التحريك والتحرك. وعليه يكون البناء في 
مصطلح علماء الطبيعة (علّة) البيت؛ لأنه gle‏ سبباً لبناء البیت عن طريق سلسلة 
من التغییرات. الا أن العلماء الإلهيين لا يرون البناء dle‏ البيت أبداً؛ لأنه لم يوجد 
البيت. إذ كانت مواد البيت موجودة سابقاً. وما قام المعمار به مجرد ترتيب هذه 
المواد بشكل مخصوص. وهكذا الأب والأم بالنسبة إلى الولد. فإنهما tLe‏ في 
مصطلح علماء الطبيعة. في حين أنهما في مصطلح الفلاسفة (مقدمة) و(معدّ) 
و(منفذ). 


oe 4 ۶‏ نت 
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والمسألة الاخری التي تبحث في باب العلة والمعلول أن سلسلة العلل المراد 
هو العلل في مصطلح الفلاسفة طبعاً. لا العلل في مصطلح علماء الطبيعة. أي: علل 
الوجود. لا علل الحركة -متناهية. ویستحیل أن لا تتناهی, أي: لو كان وجود شىء 
صادراً عن علة وقائماً بعلة. وکانت تلك العلة قائمة بعلة آخری هی بدورها قائمة 
بعلة ثالثة. فمن الممکن أن تر تفع هذه السلسلة إلى آلاف أو آلاف الآلاف من العلل. 
JS,‏ واحد منها صادر عن الآخر. ولکن في نهاية الأمر AY‏ أن تنتهي إلى the‏ قائمة 
بالذات. لا بعلة آخری؛ لأن تسلسل العلل غير المتناهية باطل, وقد أقام الفلاسفة 
على بطلان التسلسل براهین کثيرة. ویختصرون هذا التعبیر بقولهم: (تسلسل العلل 
محال). بل یختصرونه أكثر فیقولون: (التسلسل محال). ویریدون بذلك: (أن تسلسل 
العلل غير المتناهية محال). 

وكلمة (التسلسل) مأخذوة من (السلسلة) التي هي عبارة عن مجموعة حلقات 
مربوط Yow‏ ببعض. وقد شبه الفلاسفة نظام العلل والمعلولات وترتیبها بهذه 
السلسله ذات الحلقات المتعاقبة. 


الدرس العاشر 


من المسائل الفلسفية المهمة الأخرى مبحث (الوجوب والامکان والامتناع). 
المعروفة ب(المواد الثلاثة). 

يقول المناطقة: إذا نسبنا محمولاً إلى موضوع. فقلنا مثلاً: (الألفٌ باء). فعلاقة 
الباء بالالف لا تخلو من واحدة من هذه العلاقات الثلاثة. فهي إمّا ضرورية حتمية لا 
تتخلف. وبعبارة آخری: يأبى العقل خلافهاء أو على العکس. بان تكون امتناعية. 
أي: یستحیل أن یعرض المحمول فیها على الموضوع. وبعبارة أخرى: إِنّ العقل 
يأباها. أو تکون بنحو یمکن معه أن تثبت أو تنتفي» وبعبارة أخرى: إن العقل لا 
يأباها. ولا يأبى ABE‏ 

فلو آخذنا بنظر الاعتبار علاقة الأربعة بالزوجية لوجدناها ضرورية وحتمیة؛ 
لأن العقل يأبى خلافهاء ویقول: إن الأربعة زوج بالضرورة والوجوب. فالحاکم على 
هذه العلاقة هو الوجوب والضرورة. 

ولو قلنا: (الخمسة زوج). فالعلاقة هنا امتناعية. أي: إن الخمسة تمتنع عن 
الزوجية. ویاباها لها العقل. فالعلاقة القائمة بين الخمسة والزوجية هي الامتناع 
والاستحالة. 

ولو قلنا: (Gare Sal)‏ فالعلاقة إمكانية. أي: إن طبيعة الج لا تقتضي الصحو 
حتماً. ولا الغيم حتماً. بل کلاهما ممكن. فتکون العلاقة بين الجوٌ وکونه صحواً 


١ 6 


إمكانية. 

إذن العلاقة القائمة بين کل موضوع ومحمول لا تخرج في واقعها عن واحد 
من هذه الحالات التي Gans‏ أحياناً - لاعتبار خاص - ب(المواد). هذا ما يقوله 
المناطقة. 

آما الفلاسفة الذين يبحثون في الوجود. فيقولون: إذا أخذنا كلّ (معنی) 
و(مفهوم) بنظر الاعتبار. وجعلناه موضوعاً. ونسبنا إليه (الوجود) بوصفه محمولاً. لا 
يخرج عن واحد من ثلاثة أقسام: فعلاقة الوجود بذلك المفهوم والمعنى إما أن 
تكون وجوبية, أي: إن ذلك الشيء موجود وجوباً وضرورة. فنسمّیه ب(واجب 
اتود 

ویسمّی البحث عن (ail)‏ سبحانه في الفلسفة ب: مبحث إثبات واجب الوجود. 
والبراهین الفلسفية تقضي بوجود الموجود الذي یستحیل عليه العدم. ویکون 
الوجود بالنسبة إليه ضرورياً. 

أو تکون علاقة الوجود بالمفهوم امتناعية. أي : یستحیل عليه الوجود. بل لابد 
من أن لا يوجد ضرورة ووجوباً. فنسمي ذلك المفهوم ب(ممتنع الوجود). کالجسم 
الذي یکون فى آن واحد oe‏ ومکعبا. 

41 55 لا الوجود بذلك المعنى إمكانية. أي: إن ذلك المعنى لا يأبى 
الوجود ولا العدم ذاتاً. فنسمّي المعنی ب(ممکن الوجود). Jy‏ الأشياء في العالم 
مین قبیل؛ الانسان والحیوان والشجر والماء وغیرها: نما یظهر poly‏ سلسله من 
العلل ثم ینعدم - ممكنة الوجود. 


ae جرد‎ sie of 


المسألة الأخرى فى الوجوب والامکان: أن JS‏ ممکن الوجود بالذات یغدو 
بواسطة ale‏ واجب ا إلا أنه واجب الوجود بالغیر لا بالذات. أي: إن كل 
ممکن الوجود إذا وجدت جمیع alle‏ وشرائطه یوجد حتماً. ويصير واجب الوجود 
بالغیر. وإذا لم توجد بأن فقد واحد من شروطه وأجزاء علته یکون ممتنع 


65 


الوجود بالفیر. ولذلك يقول الفلاسفة: (الشيء ما لم يجب لا یو جد). 

إذن لا يوجد شيء ولا يمكن أن يوجد إلا بحکم الضرورة والوجوب. وفي 
fb‏ نظام حتمی لا یتخلف. فالنظام الحاكم على العالم والأشياء نظام ضروري 
ووجوبي وقطعي لا يتخلف. وبحسب اصطلاح الفلاسفة المعاصرين: النظام الذي 
يحكم العالم نظام جبري!" 

وقد ذكرنا في بحث العلّة والمعلول: أن أصل السنخية بين العلة والمعلول يمنح 
تفكيرنا نظماً مخصوصا وربطاً : بين الأصول والفروع. ٠‏ وبين العلل والمعلولات في 
الذهن. 

ونقول الآن: إن هذا الأصل القائل: ان کل ممكن الوجود يكتسب الضرورة من 
ale‏ - والذي هومن جهة مرتبط بالعلّة والمعلول. ومن جهة آخری بالضرورة 
والامکان - يطبع نظامنا الفكري بشأن العالم بطابع مخصوص,. وهو أن هذا النظام 
ضروري وحتمي لا یتخلف. وتبیّن الفلسفة هذه القضية بعبارة قصيرة. وهي: (اصل 
ضروره العلية والمعلولیة). 

فلو آمنا بالعلّة الغائية فى الطبيعة. وأن الطبيعة تبحث فى حرکتها ومسیرتها 
عن GLE‏ تنتهي بدورها إلى غاية أصلية هي غاية الغايات. فسوف یتخذ النظام 
الحاكم على العالم لوناً آخر Late‏ إلا أننا لا ندخل في مبحث الغايات الذي 
هو بحث مهم وممتع le‏ ونتركه إلى الدروس الفلسفية المختصة. 

إلى هنا ينتهي بحثنا في کلیات الفلسفة. ولكن هناك مسائل أخرى BY‏ من 
معرفة كلياتها بشكل إجمالي. من قبيل: الوحدة والکثرة. والقوة والفعل. والجوهر 
والعرض. والمجرد والمادّي. نأمل أن تتاح لنا فرصة الحديث عنها في المستقبل إن 
شاء الله. 


-١‏ وهذا الجبر يختلف عن الجبر المقابل للاختيار, والمستعمل في مورد الانسان, فلا ينبغي الخلط بينهماء 
ولا منافاة بين کون نظام العالم ضرورياً والانسان متا 
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المنطق 
المقدمة SE‏ ا ا ا ال ا واو ال 0 
الدرس الأوّل oe eco eee 1 ea‏ ا Oracle‏ 
تمهید ah each I OG ee nets on tae eae‏ 
ما هو المراد (من العلوم الاسلامیة؟) هر E‏ 
الدرس الثانی OUR ERD RE‏ 
rack‏ ل 0 
تعريف المنطق EA CASS aa‏ 
فائدة المنطى WE SO EO A‏ 
خطأ الذهن Te LAT Ro‏ 
الدرس الثالث O O ene enone entree ane ee‏ 
موضوع المنطق 8ب 0 See ny O‏ 
الدرس الرابع eee eyes‏ واب الو الس اس اس 
التصور والتصديق ao‏ ا E‏ 
العلم والإدراك ا ا ENS DD‏ 
الضروري والنظري ue‏ ويل لأسو ا لماه بدا ان لا ل لل eased‏ د ا LOS‏ 
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القياس الاستثنائي OS es ose, een anne eee:‏ 
القياس الاقتراني RR a Saas‏ 14 جا اماو ee O Aut‏ اطي NO‏ 
الدرس الثالث عشر RENEE RIO OE SONE‏ 
أهمية القیاس (۱) ote oaccet‏ ی Antes Sa e‏ 
تعریف التفكير VSS AGES SONE‏ 
الدرس الرابع عشر rants‏ و معطا وا VES U‏ 
أهمية القیاس (۲) 010101 O a O O‏ 
الدرس الخامس عشر DSRS ess‏ ها مق هر مش سس RV‏ 
آهمية القیاس )1( ERR ON O O‏ ۸ 
الدرس السادس عشر 00009 1 2 
الصناعات الخمسة Os cee ir car RR ea Se‏ 
الفلسفة 
الدرس الأول ee oe ee ee eee ee eee ee eer re‏ 2 
ماهی الفلسفة ؟ (۱) ل eee usa‏ ا رک OV‏ 
56 اللفظى والتعريف المعنوي NASER eee‏ 
لفظ الفلسفة. 9 SS‏ او و ESS‏ ا ی نم ۱ ٩‏ 
في مصطلح المسلمين: سنو اج ones‏ دعب نون هت ا 
الفلسفة الحقيقية أو العلم الأعلى 1 1[ [ذ[ذز [ [ [ [ [ ز 0 
الدرس الثانى 1 1 NiO Acc.‏ 
ما هى الفلسفة ؟ (۲) EO SAET OC SCD SD‏ 
ما بعد الطبيعة (الميتافيزيقا) GERALD‏ ۱۵۰۵ 
الفلسفة فى العصر الحديث cae‏ 1[1[1[11[ز1[1[ذ[ |[ [ [ [ 000 
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انفصال العلوم عن الفلسفة E SSS‏ ری SSR‏ 
الدرس الثالث N Ra NN mea mae cone‏ کب 
الفلسفة الاشراقية والفلسفة المشائية 


sri ye ا‎ ae eee ceo mane ends إلى الفلسفات‎ dole نظره‎ 


الدرس السادس e e‏ ا وو مل وال ا SS fe Mee‏ @ ره 


۱۹۲ 


مل الل لاو الما (۲) 


OFS) _ DO‏ تک هل 
4ب RAINS ۱۳۶ a -A‏ 


CAB اه‎ 


wy ۳‏ 60 
445 كسرمعا Sey)‏ 
و ۳ رم و 
لمم لتا یر 


الكلام 


الدرس الأوّل 


علم الکلام 

إن الكلام من العلوم الإسلامية. وهو علم بحث فيه عن العقائد الإسلامية. أي 
ما يجب الاعتقاد والایمان به من وجهة نظر الإسلام. فيقوم بتوضيحها والاستدلال 
عليها والدفاع عنها. 

يرى علماء الإسلام: Gl‏ مجموع التعاليم الإسلامية على ثلاثة آقسام: 

۱- قسم العقائد. وهي المسائل والعلوم التي يجب التعرف عليها والإيمان بها. 
من قبيل: التوحيد. وصفات الباري تعالى. والنبوة العامة والخاصة. وما إلى ذلك من 
المسائل الأخرى وهناك بالطبع بعض الاختلافات بين الق الاسلامية فيما هو 
داخل في Neal‏ الدين وما هو خارج عنها. 

۲ -قسم الاخلاق. وهو المسائل التي تتحدث عن الصفات الروحية والسجایا 
الأخلاقية التي ينبغي للإنسان أنْ يتحلى بهاء من قبيل: العدالة والتقوى والشجاعة 
والعفة والحكمة والاستقامة والوفاء والصدق والأمانة وغيرها من الأمور. 

۳ قسم الأحكام. وهي: المسائل التي تتعلق باعمال الانسان وأفعاله. من 
قبيل: الصلاة والصيام والحج والجهاد والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر والسیع 
والااجارة والنكاح والطلاق وتقسيم الارث. وغيرها من الأمور. 

LI‏ القسم الأول من هذه الأقسام فيناط بعلم الكلام. Lily‏ الثاني فيتكفله علم 


الأخلاق. وأمًا HU‏ فیقع على عاتق علم الفقه 

والمقتم في هذا التقسیم هو (العلوم الاسلامية) الواقعة في صمیم الاسلام. دون 
العلوم التمهيدية التي تقع مقدمة للتحقیق بشأن العلوم الاسلامية. من قبیل: الأدب 
eee‏ بل sles Vachss‏ 

وقد لوحظ في هذا التقسیم جهة ارتباط التعالیم الاسلامية بالانسان. فان 
(العقائد) ترتبط بعقل الانسان وفکره. وعلم (الأخلاق) يرتبط بسجایاه وخصاله. 
وعلم (الفقه) ير تبط بأفعاله وسلوکه. 

وسیتضح من خلال التعرض لكليات علم الفقه: أنّ الفقه Sly‏ كان من الناحية 
التي يبحثها الفقهاء علماً واحدا. إلا أنه من ناحية آخری يحتوي علوماً عديدة. 

ومهما كان. فان علم الکلام هو علم العقائد الاسلامية. وقد أطلق عليه في 
السابق علم (اصول الدین) أو (التوحید والصفات). 


بداية ale‏ الکلام 

ليس بالامکان تحدید بداية ple‏ الکلام وتاریخ نشوثه بين المسلمین بشکل 
دقيق. الا BI‏ المتسالم عليه S|‏ بعض المسائل الكلامية. من قبیل: الجبر والاختیار. 
والعدل قد ظهرت بين المسلمین في النصف الثاني من القرن الهجري الاوّل. وربما 
آمکن القول: Sf‏ ول مدرسة صدرت عنها هذه المسائل هي مدرسة الحسن البصري 
(ت: ۱۱۰ (ua‏ 

وقد ظهر في تلك الفترة الزمنية شخصان دافعا عن ارادة الانسان وحریته دفاعاً 
شدیدا. هما معبد الجهني وغيلان الدمشقي. كما ظهر في قبالهما أشخاص دافعوا 
عن الجبر. وعندها عرف آنصار الاختیار ب(القدريّة). ومنکروه ب(الجبريّة). 

وبالتدریج انسحب الخلاف بين هاتين الفرقتین إلى مجموعة من المسائل 
الأخرى فى الالهیات والطبیعیات والاجتماعیات وبعض المسائل المتعلقة بالانسان 
1 المعاد. فکانت مسألة الجبر والاختیار احدی المسائل الاختلافية. ومنذ ذلك 


الحین عرف القدریون ب(المعتزلة), والجبریون ب(الاشاعرة). 

یصر المستشرقون وأتباعهم على أنّ بداية البحوث الاستدلالية في الاسلام 
نشأت من ذلك الوقت . مع أنّ الحقيقة هي ol‏ النحوك الاتخذلالیة خول اضول 
الاسلام oly‏ مع نزول آيات القرآن الکریم و تفسیرها بالسنة pe desl‏ 
المومنین ا یش أن رتست سرا كان eae‏ یات لسکا 
المتكلمون من المسلمين. 


التحقيق او التقليد 

أقام القرآن الكريم الایمان على دعائم التعقل والتفكير. فدأب على دعوة 
الناس إلى استخدام العقل لبلوغ الإيمان. ولم يكتف بمجرد (التعمد) فيما يجب على 
المسلم أنْ یمن به ويعتقده. وعليه لا بد من التحقيق منطقياً في أصول الدين. من 
فا دای الله Wigs‏ موود als‏ واخ وان این عبد ME al‏ :رسو له فلا بد 
من بحث هذه الأمور والاستدلال عليها منطقياً. ومن هنا تأسس علم (أصول الدين) 
منذ القرن الهجري الاوّل. 

ومع انفتاح الإسلام على الأمم والقوميات المختلفة وهي تحمل سلسلة من 
الأفكار الخاصة بها. ومع تعايش المسلمين مع أرباب الديانات الأخرى كاليهود 
والنصارى والمجوس والصابئين. وما كان يحتدم بينهم وبين المسلمين من 
المناقشات المذهبية. وعلى الخصوص مع ظهور (الزنادقة) الذين كانوا یسیرون في 
تيار معارض للدين. ومن خلال الالتفات إلئ الحرية الفكرية التي وفرها خلفاء 
الدولة العباسية (بشكل لا يصطدم مع سياستهم الخاصة). ومع ظهور الفلسفة في 
العالم الاسلامي الذي أنتج بدوره بعض الشبهات والشكول. آحش المسلمون 
بضرورة التحقيق في المباني والأسس الاعتقادية في الإسلام والدفاع عنها أكثر من 
ذي قبل. وبذلك ظهر , بعض المتكلمين البارزين في القرن الثاني والثالث والرابع 
للهجرة النبوية. 


المسالة الاولی 


يبدو SI‏ ول مسألة وقع النزاع فيها بين المسلمین هي مسألة (الجبر والاختیار) 
وهذا شيء طبيعي We‏ بالنظر إلى |رتباط هذه المسألة الوثیق بمصیر الانسان, مما 
يدعو كل انسان عاقل للبحث فيها. فانك لاتجد مجتمعاً بلغ الناس فيه مرحلة 
النضج الفكري الا وقد طرق آبواب هذه المسألة. هذا مضافاً إلى دعوة القرآن 
الكريم وحنّه على تحريك العقل, والتفكير بشأن هذه المسألة الأساسية!" . 

وعليه فلا معنى لأن نبحث عن منشأً آخر لطرح هذه المسألة في العالم 
الإسلامي. إلا أنّ المستشرقين حاولوا بشتى الطرق من أجل نفي أصالة العلوم 
الاسلامية - أن يوجدوا لجميع العلوم الإسلامية جذوراً خارج العالم الاسلامي, 
على الخصوص في العالم المسيحي. ومن هنا فقد بذلوا سعيهم للبحث عن جذور 
لعلم الكلام خارج العالم الإسلامي كما بذلوا نفس المساعي بشأن علم النحو 
والعَروض (وربما المعاني والبيان والبديع) والعرفان الإسلامي. 

أدى البحث في الجبر والاختيار الذي يتضمن القضاء والقدر ‏ فهو من ناحية 
ارتباطه بالإنسان بحث في (الجبر والاختيار) ومن ناحية ارتباطه بالله تعالى بحث 
في (القضاء والقدر) - إلى البحث في (العدل)ء BY‏ هناك ترابطاً وثيقاً بين الجبر 
والظلم من جهة. والاختيار والعدل من جهة أخرى. 

كما أدى مبحث (العدل) إلئ البحث في (الحسن والقبح الذاتي في الأفعال). فاد 
ى بحث الحسن والقبح بدوره إلئ البحث في العقل والمستقلات العقلية. وهذه 
الأمور آدّت بأجمعها إلئ البحث في (الحكمة) أي أنّ لذات الباري تعالى غاية 
وغزضا ase‏ وبالتدریج دی البحث إلى التوحيد في الأفعال. ومن ثم إلى 
التوحید في الصفات. وهو ما سنقوم بتوضیحه فیما بعد. 


۱-راجع OLS‏ الانسان والمصیر (انسان وسرنوشت) للمولف. 


وفي الأزمنة اللاحقة توسعت رقعة البحوث الكلامية وامتدت إلى الکثیر من 
المسائل الفلسفية. من قبیل: البحث في الجواهر والاعراض, وترکب الجسم من 
أجزاء لا تتجزاً. ومسألة (الخلاً) وغیرها. وذلك BY‏ المتکلمین وجدوا ضرورة في 
وال لمات مها مغد الال اة hee s ili sob‏ 
الخصوص ما يرتبط منها بالمبداً والمعاد. ومن هنا دخل في علم الكلام کثیر من 
المسائل الفلسفية. 

وهناك بين الفلسفة والكلام مشتركات كثيرة. فلو تصفح شخص الكتب 
الكلامية ‏ على الخصوص ما آلف منها في القرن السابع فما بعد لوجد أنّ أكثر 
المسائل الكلامية هي تلك التي ذكرها الفلاسفة على الخصوص المسلمون منهم - 

وقد كان لكل من الفلسفة الاسلامية. والكلام تأثيرات كبيرة على بعضهما. فقد 
عرض علم الكلام مسائل جديدة أجبر الفلسفة على التعرض لها كما أدّت الفلسفة 
أيضاً إلى اتساع رقعة الكلام. بمعنی أَنّ المتكلمين لمسوا حاجة ملحّة في استعراض 
المسائل الفلسفية في علم الکلام. وربما Lady‏ إلئ ذكر نماذج لكلا هذين التأثيرين 


في الدروس المقبلة. 
الكلام العقلي والكلام النقلي 


إِنّ علم الكلام برغم كونه علماً استدلالياً وقياسياً. الا أنّه بالنسبة إلى المقدمات 
والمبادئ التي يستخدمها في استدلاله يشتمل على قسمين عقلي ونقلي. 

Lol‏ القسم العقلي من الكلام فعبارة عن المسائل التى تؤخذ مقدماتها من العقل 
فقط. فلا يستند فيها إلى الأدلة النقلية إلا لكونها اانا at,‏ لما يحكم به العقل. 
من قبيل المسائل المتعلقة بالتوحيد والنبوة وبعض مسائل المعاد. ففي هذه المسائل 
لا يكفي الاستناد إلى النقل (الكتاب والسنة). وإِنّما لا بد من الاستعانة بالعقل فقط. 

Uy‏ القسم النقلي من الكلام فهو مسائل برغم كونها من أصول الدين التي لا بد 


من الایمان والاعتقاد بهاء ولکن لأجل تفرعها على النبوة -فهي ليست مقدمة علیها 
ولا عينها - يكفي |ثباتها عن طريق الوحسي الإلهي أو السنة النبوية القطعية. 
كالمسائل المتعلقة بالامامة (وهذا Lb‏ بالنسبة إلى الشيعة). وأكثر المسائل السی 
plas‏ بالمعا. ۱ 


الدرس الثاني 
تعريف علم الکلام وموضوعه 

يكفي في تعریف علم الکلام أَنْ نقول: (علم یبحث في أصول الدين 
الإسلامي). ويتوخى بیان ما هو داخل في أصول الدين وما هو خارج منها. 
ويتعرض إلى بیان الأدلة التي يمكن من خلالها إثبات هذه الأصول. ویتصدی 
للإجابة عن الشبهات والشكوك التي تثار ضد هذه الأصول. 

هناك بحث في كتب المنطق والفلسفة حول ضرورة أَنْ يكون لكل علم 
موضوع يخصّه. ويرى أن التمايز بين مسائل العلوم المختلفة اما يكون 
بالموضوعات. وهذا صحيح بالنسبة إلى العلوم التي تكون بين مسائلها وحدة 
واقعية. ولكن لا مانع من BI‏ تكون لعلم وحدة اعتبارية بين مسائله بأن تكون 
موضوعاته متعددة ومتباينة. إلا آنها تهدف إلى غرض واحد يكون هو منشأ تلك 
الوحدة الاعتبارية بن مسائلد. 

وعلم الکلام من هذا القبیل, فإنّ الوحدة بين مسائله ليست وحدة ذاتية ونوعية. 
بل هي وحدة اعتبارية. وعلیه فلا ضرورة للبحث عن موضوع واحد لعلم الکلام. 

ان لعلوم التي تکون بين مسائلها وحدة ذاتية. لا یمکن أَنْ يحصل تداخل بینها. 
بأن یکون بینها اشتراك في المسائل. الا آن العلوم التي تکون الوحدة بين مسائلها 
اعتبارية يمكن أنْ يحصل تداخل بينها وبين العلوم الأخرى. وهذا هو سر تداخل 


مسائل الفلسفة والکلام. أو مسائل علم النفس والکلام. أو المسائل الاجتماعية 
والکلام. 

وقد حاول بعض العلماء آن یبرز موضوعاً وتعريفاً خاصًاً لعلم الکلام. نظیر 
موضوع وتعریف العلوم الفلسفية, فذکرت نظریات مختلفة بهذا الصدد الا آنها 
محاولات خاطتة. لما تقدم من أنّ الموضوع الواحد ما يكون بالنسبة إلى العلوم 
التي بين مسائلها وحدة ذاتية دون التي بين مسائلها وحدة اعتبارية. 

التسمية 

هناك بحث في سبب تسمية هذا العلم ب(علم الكلام). وفی أي زمن أطلقت 
هذه التسمية. ۱ 

فقال بعض: اّما سمي هذا العلم ب(الکلام) AY‏ يرفع من مستوى صاحبه في 
التکلم والاستدلال. 

وقال بعض: )5 السبب في ذلك )3 علماء هذا الفن قد جرى دیدنهم على 
تصدير کتبهم بتعابیر من قبیل: (الکلام في کذا) و(الکلام في کذا). 

وقال بعض: )3 هذه التسمية اّما نشأت حینما احتدم النقاش بين المسلمین 
حول قدم (کلام الله) أو حدوثه. الأمر الذي أسفر عن وقوع كثير من القتلی. حتی 
أطلق على تلك الحقبة الزمنية ب(ایام المحنة). 


المذاهب والفرق الكلامية. 

إنّ المسلمين كما انقسموا من الناحية الفقهية وفروع الدين إلى مذاهب مختلفة, 
منها: الجعفري والزيدي والحنفي والشافعي والمالكي والحنبلي. وصار لكل فرقة 
فخ ل ان ف ا فق تسیر ایشا مس تایه الال الاعتفادية راضول 
الدين إلى فرق ومذاهب وصار لكل فرقة مبانيها وأصولها الاعتقادية. وأهم 
المذاهب الكلامية هى: الشيعة والمعتزلة والأشاعرة والمرجئة. 


وربما تساءل بعض وآبدی inl‏ على تمرّق المسلمین إلى کل هذه الفِرّق في 
المسائل الفقهية والكلامية. ولم یحافظوا على تماسکهم ووحدتهم. مما يؤدي إلى 
عدم انسجامهم و تعاضدهم. 

وهذا التساؤل والتأسف وان كان في محله. ولکن لا بد من الاشارة معه إلى 
ات 

الأوّل: GEIS!‏ المسلمين في المسائل الكلامية والفقهية ليس بالمستوى 
الذي يزعزع pus,‏ العقائدية والعملية. وذلك BY‏ مشتركاتهم العقائدية والعملية 
من الكثرة بحيث لا تباريها موارد الخلاف بينهم. 

الثاني: إِنّ الاختلاف الفكري والنظري في المجتمعات -برغم اتحادها فكريا - 
آمر لا محیص ate‏ بل قد تکون هذه الاختلافات مفيدة ابا اذا کان منشوژها 
الأساليب الاستنباطية. دون الاغراض الشخصية؛ GY‏ ستؤدي إلى تحريك الفکر 
والتحقیق والبحث والتقدم. دونما إذا كانت ناشئة عن العصبیات والأهواء التي لا 
تقوم على سس منطقية. والتي تؤدي بأصحابها إلى السخرية بمناویهم واتهامهم 
والافتراء علیهم. بدلاً من المبادرة إلى اصلاح أساليبهم الفكرية. 

وفي المذهب الشيعي يجب على الناس تقلید المجتهد الحيّ. كما یتعین على 
الفقيه أن يجتهد بشکل مستقل ولا يكتفي Ley‏ توصل إليه أسلافه. وهذا الاجتهاد 
والاستقلال في التفکیر Gal‏ بدوره إلى ظهور مجموعة من الاختلاف في الآراء 
والأنظار. إلا G1‏ هذا الاختلاف هو السر في تحرك الفقه الشيعي وحيويته. 

إذن ليس كل اختلاف مرفوضاً. بل المرفوض هو الاختلاف الناشئ عن سوء 
النواياء والذي wou‏ بالمسلمین إلى الانحراف عن طريقتهم الأساسية. كما في 
مسألة الإمامة والقيادة دون المسائل الفرعية. 

إلا أن بحث تاريخ المسلمين الفكري. ومعرفة الاختلافات التي نشأت من 
سوء النوايا. وتمييزها عما Ls‏ عن طبيعة التفكير لدى المسلمين. وهل يجب عدّ 
كل المسائل الكلامية من الاصول وجميع المسائل الفقهية من الفروع. أو من الممكن 


أن لا تکون لمسألة كلامية أصالة. في حين تحضی المسألة الفقهية بأصالة. من 
البحوث الخارجة عن مستوى هذه الدروس. 

ويجدر بنا قبل الخوض في المذاهب الكلامية آن نتعرض لتيار ظهر في العالم 
الاسلامي عارض الكلام والبحوث العقلية في المسائل الأصولية من الأساس ورآه 
(بدعة) محرّمة. وعرف أنصار هذا التيار ب(أهل الحديث) وكان على رأسهم (أحمد 
بن حنبل) زعيم الأحناف الذين خالفوا الكلام بشكل کامل - آعم من الكلام 
المعتزلي أو الأشعري فضلاً عن الشيعي - وبذلك خالفوا المنطق والفلسفة بالأولوية. 
وقد أفتى ابن تيمية - وهو من الشخصيات البارزة بين أبناء العامة بحرمة الكلام 
والمنطق. ولجلال الدين السيوطي وهو من أئمة Jal‏ الحديث كتاب بعنوان (صون 
المنطق والكلام عن المنطق والكلام). كما لم jad‏ مالك بن أنس - وهو من فقهاء 
السنة ‏ أي بحث حول المسائل الاعتقادية. وقد أوضحنا موقف الشيعة في هذا 
المجال في مقدمة الجزء الخامس من كتاب (آسس الفلسفة والمذهب الواقعي). 

ان آهم المذاهب الكلامية - كما تقدمت الاشارة إلى ذلك - عبارة عن: الشيعة 

والمعتزلة والأشاعرة والمرجئة. وقد De‏ بعض الخوارج والباطنية أي المذهب 

الإسماعيلي من المذاهب الكلامية!". 

إلا 31 الصحيح هو عدم إمكان عدهما من المذاهب الكلامية. 

ما الخوارج فلأنهم Sly‏ أوجدوا بعض المعتقدات الخاصة في أصول الدین. 
وربما كانوا أوّل من صدرت عنهم بعض المعتقدات حول الامامة. وتكفير الفاسق. 
وتکفیر من آنکر عقائدهم. ال آنهم لم يؤسسوا لمعتقداتهم نظاماً فكرياً. مضافا إلى 
أنّ انحرافهم الفكري قد بلغ We‏ يصعب معه عدّهم في زمرة المسلمین. ومما بهون 
الخطب از ن الخوارج قد انقرضوا ولم يبق منهم | الا فرقة (الأباضية) التي لا زالت 
تحضی ببعض المؤيدين. وهي من AST‏ فرق الخوارج Mazel‏ وهذا الاعتدال هو 
سر بقائهم إلى یومنا هدا. 


.۲ ۶ مذاهب الاسلامیین, لعبد الرحمن بدوی, الجزء الأوّل. ص‎ ١ 


١ 


cl,‏ الباطنية فقد تصرفوا بالأفكار الاسلامية على آساس من التفسیر الباطني. 
فقلبوا الإسلام ظهراً لبطن. حتی أخذ المسلمون لا يعدونهم جزءاً من الفِرّق 
الإسلامية. فقد مضى على تأسيس (دار التقريب بين المذاهب الإسلامية) في 
القاهرة حوالى ثلاثين عاماً. وكان لجميع المذاهب الإسلامية من الشيعة الإمامية 
Seay dls‏ والحتفية والمالكية والشافعية والحنبلية ممتل عنهاء وقد بذل الاسماعلیون 
جهوداً كبيرة لادخال ممثل عنهم في هذه الدار. الا هم واجهوا رفضاً من سائر 
ا 

والباطنية برغم انحرافهم الفكري. إلا آنهم يتمتعون - خلافاً للخوارج - بنظام 
ومدرسة فلسفية وكلامية خاصة بهم. وقد ظهر فیهم مفکرون بارزون آودعوا 
المكتبة الاسلامية تراثاً فكرياً لا یستهان به. وقد بذل السستشرقون في الآونة 
الأخيرة اهتماماً كبيراً بأفكار الباطنية وتراثهم. 

ویمکننا أن نذکر می بین الشخضیات الاسماعيلية الاسماء الاتية: 

(ناصر خسرو العلوي) الشاعر الايراني الشهیر (ت: 8١4‏ ه) ومن کتبه 
المعروفة (جامع الحکمین) و(وجه الدین) و(خوان الاخوان). 

و(آبو حاتم الرازي. ت: ۳۳۲ ها. وهو صاحب کتاب (أعلام النبوة). 

و(آبو یعقوب السجستاني). المتوفی حوالي النصف الثاني من القرن الرابع 
للهجرة. وهو صاحب OLS‏ (کشف المحجوب) الذي ظهرت ترجمته الفارسية 
مؤخراً. 

و(حميد الدين الكرماني) تلميذ أبي يعقوب السجستاني المتقدم ذكره. وقد ألف 
كتباً كثيرة حول المذهب الاسماعيلي. ۱ 

و(أبو حنيفة النعمان بن ثابت) السعروف ب(القاضي نعمان) والذي يُسمى 
ب(أبي حنيفة الشيعي الإسماعيلي). وهو ضليع في الفقه والحدیث. وله کتاب 
(دعائم (PHY!‏ المعروف. والذي تمّ طبعه طباعة حجرية قبل the‏ سنوات في 
طهران . 


۱۵ 


الدرس الثالث 
المعتزلة (۱) 


نبداً بحثنا - لأسباب سنذکرها فیما بعد بالمعتزلة. 
لقد ظهر الاعتزال في أواخر القرن SGM‏ أو بدایات القرن الثاني للهجرة. كما أنّ 
علم الكلام كسائر العلوم الأخرى قد تکامل بالتدریج. 
وسنشرع أولاً في es gh oes‏ لعو لعل قن لط لله يبانع :الا بانس 
لمذهب الاعتزال. تم نتعرض إلى ذكر رجال المعتزلة والإشارة إلى تاريخهم. لنييّن 
بعد ذلك التغيرات طرأت على مسيرة الاعتزال عقائدیا. 
ان مسائل المعتزلة کر تتحصر بالامور ال السحضة ال ری 
المعتزلة وجوب الاعتقاد بها فانها تحتوي على مجموعة من المسائل الطبيعية 
والاجتماعية والإنسانية والفلسفية المتعلقة بالمسائل الإيمانية بشكل غير مباشر. 
ويرى المعتزلة أنّ التحقیق في المسائل الايمانية لا يتأتى الا من خلال التحقيق في 
هذه الأمور. ۱ ۱ 
ان الأصول الاعتزالية التى يذكرها المعتزلة أنفسهم خمسة: 
- التوحيد. بمعنى عدم ASS‏ الذات والصفات. 
- العدل» بعتي أن الله سيحاته:عادل ولسن NUS‏ 
- الوعد والوعید. بمعنى أنّ الله قد وعد عباده بمكافأتهم عند الإطاعة. 


وآنذرهم بالعقاب عند المعصية. وکما BI‏ وعد المطیعین بالمكافأة لايتخلف. فان 
وعيد المجرمين بالعقاب لا يتخلف أيضا. وعليه فلا غفران إلا في صورة التوبة. 

٤‏ - المنزلة بين المنزلتين. بمعنى BI‏ الفاسق (وهو مرتكب الكبيرة. كشارب 
الخمر والزاني والكذاب وأمثال ذلك) لا هو مؤمن ولا هو كافر. فالفسق حالة 
وسطية بين الكفر والایمان. 

ه - الأمر بالمعروف والنهي عن Sel‏ بمعنى bl‏ معرفة الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر لا تنحصر - عند المعتزلة - بالشارع. إذ يمكن للعقل أنّ يستقل 
في إدراك بعض, مما هو معروف أو منكر. كما آنهم لا يشترطون حضور الإمام في 
وجوب هذه الفريضة على عموم المسلمين. نعم تختص بعض مراتب الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر بامام المسلمین. من قبيل: إقامة الحدود الشرعية, 
ونحفظ الکو الإسلاسة sls‏ وطانت الدولة الأسلامة. 

وقد صنّف المتكلمون من المعتزلة كتباً مستقلة في هذه الأصول الخمسة. من 
قبيل كتاب (الأصول الخمسة) للقاضي عبد الجبار المعتزلي المعاصر للصاحب بن 
عباد والسيد المرتضى علم الهدى. 

LS,‏ یلاحظ. فان الذي يمكن عدّه من المسائل الاعتقادية هو التوحيد والعدل 
فقط. وأمّا الأصول الثلاثة الأخرى فانها تحدد هوية الاعتزال. بل إنّ fel‏ العدل 
أيضاً ‏ وان كان من ضرورات المعتقد والمسلمات القرآنية إِنْما أدخل في هذه 
الأصول الخمسة لكي يحدد الهوية الاعتزالية. Wy‏ فان أصل العلم والقدرة (وأنّ الله 
سبحانه عالم وقادر) من ضرورات الإسلام والمعتقد أيضاً. ولكنها ليست من 
الأصول الاعتقادية. 

وقد عد aly (al anti‏ مج الاضرل الا عاد الخمسة ا ضا وقد 
يفرض هذا التساؤل نفسه. وهو: ما هی الخصوصية التي أدخلت العدل في أصول 
لمستقد. والحال أن Juul!‏ کساثر الصفات الى یجب الایمان والاعتقادبهاء فکما أن 


الله عادل فهو عالم وقدیر وحيّ ومدرك وسمیع وبصير؟ 


وجوابه: إنّ (العدل) لا یمتاز عن سائر الصفات. إلا أنّ المتکلمین من الشيعة 
وكذلك المعتزلة اما آدخلوه في الأصول كي یمتازوا بذلك عن الاشاعرة - وهم 
غالبية Jal‏ السنة - الذين yy So‏ أصل العدل. ولکنهم لا ینکرون العلم والحياة 
والارادة و.... 

وهذه الأصول الخمسة المتقدمة تشکل الخطوط العريضة لمذهب المعتزلة 
الکلامی. والا فان ما يعتقد به المعتزلة لا ینحصر بما تقدم من الأصول الخمسة. وقد 
ذكروا عقائد خاصة بهم في الکثیر من مسائل الالهیات والطبیعیات والاجتماعيات 
والإنسانيات مما لا يتسع المجال لذكرها. 


التوحيد 

وللتوحيد مراتب واقسام. وهی کالاتی: A>‏ الذات. وتوحيد الصفات. 
والتوحيد فى الأفعال. والتوحيد فى العبادة. 

Ll‏ توحيد الذات فيعني: GF‏ الله تعالى واحد ليس له مثيل. وکل ما سواه مخلوق 
ودونه في مراتب الکمال, بل لا يمكن النسبة بینهماء Gly‏ قوله تعالى: لش StS‏ 
شَىْءٌ 4" و slp‏ يكن لَه PSST‏ بیان للتوحيد الذاتي. 

lal,‏ التوحيد في الصفات فيعني: أنّ صفات الله تعالى. من قبيل: العلم والقدرة 
والحياة والارادة والادراك والسميعية والبصيرية. تست زائده علی الذات الست 
خارجة عنهاء بل هي عينها. وبعبارة أخرى: إِنّ ذات الباري تعالی بشکل ينطبق 
علیها جمیع هذه الصفات. وإنّ اثار هذه الصفات مترتبة علیها. 

وأمًا التوحيد الأفعالي. فيعني: 3 جمیع الأفعال ‏ ولیست الذوات فقط - حتی 
أفعال الانسان تصدر بارادة الله ومشيئته. 


al,‏ التوحيد في العبادة فيعني: أنه لا موجود يستحق العبادة سوى الله تعالى. 


١١ :ىروشلا-١‎ 
.1 ۲-الاخلاص:‎ 


۱۹ 


Sly‏ عبادة ما سوی اله تساوي الشرك والخروج عن دائرة التوحيد الاسلامي. 

وقد يبدو أنّ التوحيد في العبادة من بعض الوجوه - یختلف عن fle‏ أقسام 
التوحيد الأخرى. وذلك لأن الأقسام الثلاثة الأولى تتعلق بذات الله تعالى. بینما 
يتعلق القسم الأخير بالعباد. فان توحيد الذات وتنزيهها عن الشريك والمثيل. 
وتوحيدها في الصفات والفاعلية من شؤون الباري تعالی. بینما التوحيد في العبادة 
من شؤون الناس العبادية. إلا أن الحقيقة هي أن التوحيد في العبادة من شؤون الله 
أيضاً. وذلك BY‏ التوحيد في العبادة يعني أن ليس هناك من هو جدير بالعبادة سوى 
اله فهو المعبود الوحيد. 

هذاء وان كلمة (لا إله إلا الله) تحتوي على جميع مراتب التوحيد. وان كان 
المفهوم منها Zhan!‏ هو التوحيد في العبادة. 

ان التوحيد الذاتي والتوحيد في العبادة من الأصول الاعتقادية الأولى في 
prey‏ فلو أنّ شخصاً لم يعتقد بواحد منهما فهو خارج عن الإسلام بإجماع 
اتمه 

وفي الاونة الأخيرة ظهر (الوهابیون) آتباع محمّد بن عبد الوهاب المتأثر 
بأفكار ابن تيمية الحنبلي الشامي, وادعوا SI‏ بعض المعتقدات لدى المسلمین من 
قبیل: الشفاعة والتوسل بالأنبياء والأولياء تخالف اصل التوحید في العبادة. إلا آن 
سائر المسلمین لا يرون ذلك منافياً للتوحید في العبادة. إذن ليس الخلاف بين 
الوهابية وسائر المسلمين في أنّ الله تعالى هو الذي يستحق العبادة دون غيره ون 
كان Le‏ أو Uy‏ نما الاختلاف قائم في GI‏ الشفاعة والتوسل عبادة SY pl‏ إذن 
لنزاع بينهما صغروي وليس كبروياً. وقد رد العلماء المسلمون نظرية الوهابية. بأدلة 

وقد خالفت المعتزلة الأشاعرة في التوحيد في الصفات. فبينما أنكر الأشاعرة 
اتحاد الصفات مع الذات. فقد امن به المعتزلة. كما اختلفت هاتان الفرقتان في 
التوحيد في الأفعال. فانکر ته المعتزلة وامنت به الأشاعرة. 


وقد رأى المعتزلة أنفسهم fal)‏ التوحيد). فجعلوا التوحيد على قائمة اصولهم 
الخمسة. ال أنهم أرادوا بذلك التوحيد في الصفات. دون التوحيد في الذات أو 
العبادة. إذ لا خلاف في هذين القسمين من أقسام التوحيد. ودون التوحيد في 
الأفعال. وذلك لعدم إيمان المعتزلة بالتوحيد الأفعالي. مضافاً إلى أنهم بحثوه في 
الأصل الثاني من أصولهم الخمسة تحت عنوان (العدل). 

وبذلك يكون المعتزلة والأشاعرة على طرفي نقيض بالنسبة إلى التوحيد 
الصفاتي والأفعالي. فالمعتزلة يؤمنون بالتوحيد الصفاتي دون الأشاعرة. كما أن 
الأشاعرة يؤمنون بالتوحيد الأفعالي دون المعتزلة. ولكل منهما أدلة يقيمها على 


مدعاه. 
Ul,‏ ري الشيعة حول هذین القسمین فهو ما سنبینه في الفصل الذي سنفرده 
للحديث عن الشيعة. 


۳۱ 


المعتزلة (۲) 


العدل 


آشرنا في الدرس الماضي إلى أصول المعتزلة الخمسة إجمالاً. وقمنا بتوضیح 
أصل (التوحيد) منهاء والآن cle‏ دور الأصل الثاني منها وهو أصل (العدل). 

Leb,‏ ليس هناك ین الفِرّق الإسلامية من ينكر (العدل) بوصفه صفة من 
صفات الله. فليس هناك من يصرح بأنّ الله سبحانه وتعالى ليس Mole‏ وإنّما 
الاختلاف بين المعتزلة والأشاعرة وقع في تفسير العدل. إذ فسرته الأشاعرة بشكل 
oly‏ المعتزلة مساويا لانکار العدل. Vy‏ فان الأساغرة یرفضون سبة انکار العدل 
إليهم. 

نْ عقيدة المعتزلة بشأن (العدل) هي أَنّ هناك من الأفعال ما هو عدل في ذاته. 
ومنها ما هو ظلم في ذاته. JG,‏ من قبيل مكافأة المطيع ومعاقبة المسيء. ومعنى 
ان ail)‏ عادل) آنه يكافئ المطيع ويعاقب المسيء. ويستحيل عليه أن يقوم بخلاف 
ذلك. BY‏ مکافاة المسيء ومعاقبة المطيع قبيحة في ذاتها ومن المستحيل على الله 
آن يرتكبها وهکذا اجبار العبد على المعصية. أو سلب القدرة عنه بأن يخلق الله 
المعصية ویجریها على یده. ثمَّ يعاقبه عليها. Ligh‏ من موراد الظلم التي 0525 الله عنها. 

آن الاشاعرة لا برون هتالف ما هو غدل آو ظلم فی ذاته: ویرون pg le Bl‏ 


۳۳ 


به الله هو العدل بعينه. فانه لو عاقب المطیم أو كافاً المسي». كان ذلك منه محض 
العدل. وهكذا إذا سلب العبد قدرته وأجرى الذنب على يده 3 عاقبه عليه. فان هذا 
في wild Je‏ لیس Lb‏ فعلی فرض صدوره منه قو ین العدل (كل شىء مسن 
اال ۱ 

ولأجل ذهاب المعتزلة إلئ القول بالعدل فقد آنکروا (التوحيد الأفعالي). إذ لا 
ينسجم مع (العدل). وذلك لأن لازم (التوحيد الأفعالي) أنْ لا يكون الإنسان WE‏ 
لأفعاله. وأنّ خالقها هو الله. وبما اننا نعلم أن اله سوف یکافی الانسان أو يعاقبه يوم 
القيامة. فإذا كان الله هو خالق الأفعال فانه سيجازي الناس على أمور لم یفعلوها. 
وهدا ظلم ينافي العدل الالهي. 

ومن هنا ذهب المعتزلة إلى اختیار الانسان وارادته ودافعوا عن هذه الرؤية 
دفاعاً شديداً. خلافاً للأشاعرة الذین أنكروا ارادة الانسان وحریته. 

وبعد تأسيس المعتزلة أصل العدل - بمعنی أنّ بعض الأفعال عدل أو ظلم في 
ذاته. وأنّ العقل یحکم بحسن العدل ووجوب امتثاله. وقبح الظلم ووجوب اجتنابه- 
اسسوا اصلا آخر آوسع منه, وهو أصل (الحسن والقبح الذاتي في الافعال). فان ما 
كان من قبیل الصدق والامانة والعفة والتقوی, فهو حسن لذاته. وما كان من قبیل 
الکذب والخيانة والفحشاء فهو قبیح لذاته. وبذلك تکون الافعال في ذاتها وقبل ان 
یحکم الله بشانها متصفة بالحسن والقبح. 

ومن هذا الطریق توصلوا إلى اصل آخر وهو استقلال العقل في إدراك حسن 
الأشياء وقبحهاء أي إنّ بامكان العقل بقطع النظر عن الشارع BI‏ یستقل في إدراك 
حسن الشيء أو قبحه. وهذا ما خالفه الأشاعرة أيضا. 

وبعد ذلك أدى البحث في الحسن والقبح الذاتي والعقلي إلئ مسائل كثيرة 
أخرى. يتعلق بعضها بالالهيات وبعضها بالإنسان. من قبيل: هل هناك غاية وراء 
خلق الله للأشياء والمخلوقات آولا؟ قال المعتزلة: إذا لم يكن وراء خلق الأشياء 
هدف وغاية كان ذلك Very Lag‏ عقا وهل یمکن ف آن يكلف الانسان بما لا 


۲٤ 


يطاق؟ قال المعتزلة بقبح ذلك واستحالته أيضاً.. وهل للمومن قدرة على الکفر؟ 
وهل للکافر قدرة على الایمان؟ آجاب المعتزلة على ذلك بالایجاب. Wy‏ قبح من 
لله آن یکافی المؤمن أو یعاقب الکافر في هذه الصورة. بینما خالف الأشاعرة في 
ذلك كله ووقفوا بوجه المعتزلة. 


الوعد والوعید 

الوعد يعني البشارة باعطاء الأجر. والوعید يعني التهدید بالعقاب. وقالت 
المعتزلة: بما أنّ الله تعالی لا یخلف الوعد. Wy‏ لقوله تعالی: Sp‏ أللّة لايُخْلِفُ 
لْميقا74١)‏ وهو ما أجمع عليه المسلمون فإنّه لا یخلف الوعید أيضاً وعلیه فان 
جميع ما آنذر به dil‏ الفساق والفجار وما للظالم والکذاب وشارب الخمر من العذاب 
والعقاب. فانه واقم. ویستحیل تخلفه ما لم تصدر التوبة من العبد في دار الدنياء وإلا 
لزم منه خلف الوعید وهو قبیح کخلف الوعد. وبذلك تکون عقيدة المعتزلة في 
الوعد والوعید قائمة على الحسن والقبح العقلیین. ومرتبطة بمسألة الغفران. 


المنزلة بين المنزلتین 

نشأت عقيدة المعتزلة بالمنزلة بين المنزلتین تبعاً لرأيين متضادین في الاسلام 
حول کفر الفاسق واٍیمانه. وأول من صرح بذلك هم (الخوارج) إذ ذهبوا ST‏ 
إرتكاب الکبيرة ينافي الایمان ویساوق الکفر. وعلیه يكون مرتکب الكبيرة كافراً. 

وقد ظهر الخوارج _كما نعلم -في خلافة أمير المؤمنين ا وفي واقعة صفین. 
على أثر حادثة التحکیم. في سنة ۳۷ ه. 

LS,‏ هو مسطور في نهج البلاغة فان أمير المؤمنين اك ناقشهم في هذه المسألة 
وأبطل رأيهم بأدلة متقنة. 


۱- الرعد :۳۱. 


Yo 


وقد استمر الخوارج في الاعتراض على الخلفاء. فغرفوا ب(آهل الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنکر) و(أهل التکفیر والتفسیق). وبما آن أغلب الخلفاء 
کانوا يرتكبون الكباثر. فقد وقف الخوارج Latta‏ على طرف نقیض من الحکام 
وحکموا بکفرهم. 

وفي قبال الخوارج ظهرت فرقة - أو أوجدتها السياسة - عرفت بالمرجنة) 
فوقفت في النقطة المقابلة للخوار ج. اذ رات ان المهم في الایمان هو مجرد الاعتقاد 
القلبي. فلا تأثير لارتکاب المعاصي على إيمان الشخص, فالایمان القلبي عندهم 
هو کفارة السیثات. فمهما كان الذنب عظيماً فانه لا يضر بالایمان. وبذلك یکون 
مرتکب الكبيرة مؤمناً. فعادت هذه العقيدة بالنفع لصالح الجهاز الحاکم. لانها تؤدي 
ال غد ماه التامی من ن AE‏ رة و eagles‏ ا من 
المساوی - من آهل الجنة. وقد صرح المرجئة بوجوب اطاعة الخليفة وصحة 
الصلاة خلفه مهما بلغ فجوره. الأمر الذي دعا خلفاء الجور إلى دعم المرجند. 

ومن بين هاتين العقیدتین خرج المعتزلة بعقيدة وسطی, فقالوا: ان مرتكب 
الكبيرة لا هو مؤمن ولا هو کافر. بل هو برزخ بينهماء وأطلق المعتزلة على هذه 
العقيد: تسمية (المنزلة نين المنزلتین). 

وقیل: إن أَوّل من صرّح بهذه العقيدة (واصل بن عطاء) تلمیذ الحسن البصري. 
إذ دخل على استاذه في مجلسه. فسأله عن خلاف الخوارج والمرجئة في هذه 
المسألة. وقبل SF‏ يجيب الحسن البصري على ذلك بادره واصل بقوله (أرى SH‏ 
صاحب الكبيرة فاسق ولیس ALES‏ خرج -وقیل: إن الحسن البصري هو الذي 
اخرجه - واعتزل في مجلسه وبدا بنشر عقيدته واراثه. فالتحق به تلمیده واخو 
زوجته عمرو بن عبید. فقال الحسن البصري: (اعتزل (Ce‏ وعلی قول آخر: قال 
الناس: (اعتزلا قول 21( 


۳۹ 


الأمر بالمعروف والنهى عن المنکر 

إنّ الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر من الضروریات التي أجمع عليها 
المسلمون أيضاً, وإلّما وقع الخلاف في حدودها وشروطها. فالخوارج مثلاً لا 
يشترطون أي شرط في ذلك. فيجب عندهم آداء هذه الوظيفة وإقامتها ولو بالسیف. 
بينما اشترط آخرون احتمال التأثير أو عدم ترتب مفسدة أهم. وهناك من اشترط 
Why‏ آخری لا تتجاوز القلب واللسان منهم آحمد بن حنبل. ولم يجيزوا سفك 
الدماء في مواجهة المنکر واقامة المعروف. 

Ul‏ المعتزلة فقد ارتضوا شروط الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر. إلا آنهم لم 
يحصروه بالقلب واللسان. ورأوا ضرورة تجهیز المسلمین واعدادهم للثورة تیا 
لشيوع المنكر أو ممارسة الدولة الظلم. 


۳۷ 


الذرس نتاس 
المعتز لة (۳) 
افکار المعتزلة وآرازهم. 

ما تقدم من الدروس كان يدون حول أصول المعتزلة. ولکن تقدمت الاشارة 
إلى أنّ للمعتزلة مسائل كثيرة أخر ى في الالهیات والطبیعیات والاجتماعیات 
والانسان, Gl‏ الالهیات فيتعلق بعضها بالأمور العامة. وبعضها بالالهیات بالمعنی 
الأخص. الا OI‏ مراد المعتزلة الأساسي - كسائر المتکلمین - هو الالهیات بالمعنی 
الأخص. التي تتحدث في دائرة أصول الدین. Lily‏ یذکرون مسائل الامور العامة 
من باب المقدمة. LS‏ يبحثون الطبیعیات من باب المقدمة أيضاً. أي إنّ المتکلمین 
Lil‏ یبحئون في الطبیعیات بوصفها طريقاً لاثبات أصل ديني أو حل |شکال. واليك 
فهرسة ببعض المسائل التي تحدث المعتزلة عنها. وسنبداً بالالهیات: 

١‏ التوحيد فى الصفات. 

ال 

۳ - حدوث کلام الله (الكلام صفة الفعل دون الذات). 

؛ - تعليل أفعال الله بالاغراض (فكل فعل من أفعال اله له غرض وفائدة). 

۵ لا غفران إلا مع التوبة (أصل الوعد والوعيد). 

7 لا قديم إلا الله (ولم يخالف في ذلك إلا الفلاسفة). 


۳۹ 


V‏ استحالة التکلیف بغیر المقدور. 

۸ -افعال الانسان غير مخلوقة لله ولا تتعلق بها مشيئته. 
9 العالم حادث (وقد خالف الفلاسفة فى ذلك أيضا). 
۰ - استحالة رؤية الله في Gall‏ والاخر 3 


۱ ترکب الجسم من ذرات pat‏ قابلة للتجزئد. 

۲ - الرائحة عبارة عن ذرات منتشرة في الهواء. 

٣‏ الطعم ليس سوی الذرات التي توثر على الذائقة. 

؟ - الضوء عبارة عن ذرّات منتشرة في الفضاء. 

۵ - عدم استحالة تداخل الأجسام في بعضها (وهو رأي منسوب لبعض 
المعتزلة) 

pe 7‏ استحالة الطفرة (وهو منسوب لبعض المعتزلة أيضاً) 


مسائل الانسان: 

١-الإنسان‏ حر ومختار وليس مجبوراً (وهي مسألة مرتبطة بخلق الأفعال 
والعدل الالهي). 

۲ - الاستطاعة (الانسان قادر على فعل الشيء و ترکه). 

۳ - قدرة المؤمن على الکفر. والکافر على الایمان. 

ای ادن مو ينا ولس كاقرا. 

6 استقلال العقل بإدراك بعض المسائل (بلا توسط الشرع). 

1 تقديم العقل عند التعارض بينه وبين الحديث. 

۷- إمكان تفسير القرآن بالعقل. 


المسانل الاجتماعية والسياسية: 

۱ -وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر ولو پالسیف. 

۲ - صحة امامة الخلفاء الراشدین على ما هم علیه من التر تیب. 

۳ - تفضیل الامام We‏ على من سبقه من الخلفاء (وهو رأي بعض المعتزلة. 
فان قدماء المعتزلة سوی واصل بن عطاء - کانوا يرون افضلية آبي بکر. الا أن 
غاليية المتأخرين یفضلون آمیر الم (Beate‏ 

٤‏ - جواز نقد الصحابة ومناقشة آفعالهم. 

۵ - دراسة سياسة عمر وسياسة الامام Ble‏ والمقارنة بینهما. 

هذه نماذج من المسائل التي تعرض لها المعتزلة. وهناك مسائل غيرهاء اختلفوا 
فیها مع الاشاعرة والفلاسفة والشيعة والخوارج والمرجند. 

اقترن ظهور المعتزلة وارتفاع شأنهم بدخول الفلسفة اليونانية في العالم 
الإسلامي. إلا آنهم لم یستسلموا للفکر اليوناني بشکل مطلق. بل صنفوا كتبا في الرد 
على الفلسفة وأثبتوا آراءهم بشجاعة. وقد انتهی النزاع بين المتکلمین والفلاسفة 
لصالح الفريقين. فكل واحد منهما آدی إلى تقدم الآخر. وقد اقتربا في نهاية المطاف 
من بعضهماء حتی لم يبق بینهما سوی النزر الیسیر من المسائل الخلافية. ولکن لا 
یسعنا بیان هذا المطلب وما هي الخدمة التي قدمها الکلام للفلسفة أو الخدمة التى 
قدمتها الفلسفة للكلام. وما هي الفروق الأساسية بين الفلسفة والکلام. ۱ 


المسار التاريخي للاعتزال 

بديهي Sh‏ هذه المسائل بأجمعها لم تكن وليدة ساعة أو من ضنع شخص 
واحد. وإنما ظهرت بالتدريج وعلى He‏ السنين وعلى يد مختلف الأشخاص. مما 
أدى إلى توسيع رقعة علم الكلام. 

ويبدو SI‏ أقدم هذه المسائل. مسألة الجبر والاختيار. وطبعا ذهب المعتزلة إلى 
الاختیار, BL We‏ مسألة الجبر والاختيار من المسائل التي تعرض لها القرآن 
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الکریم وحث الناس على التدبر فيها. فهناك آیات صريحة في حرية الانسان 
واختیاره. وهناك آیات آخری صريحة أيضاً في أنّ جميع الامور بيد الله ومشيئته. 
Wh,‏ توهم بعض أنّ هناك عدم تناغم بين هاتين الطائفتين من الآيات. فذهب 
بعضهم إلى الجبر ISB‏ آيات الاختيار. وذهب آخر إلى الاختیار Jobs‏ آيات 
المشيئة والارادة (القضاء والقدر). LL,‏ هناك مجموعة ثالثة لم تر أيّ تهافت بين 
هاتين الطاتفتين من الایات ۳ : 

هذا وقد تكرر البحث في الجبر والاختیار في کلمات أمير المؤمنين ا كثيراً. 
وعليه يعود تاريخ هذه المسألة إلى بداية الإسلام, إلا ان تفرق المسلمين وانقسامهم 
إلى الجبري وغيره الما حصل في النصف الثاني من القرن الأول للهجرة. 

وقيل: إِنّ أول من صدع بفكرة الاختيار هو غيلان الدمشقي ومعبد الجهني. إذ 
كان بنو أمية يرومون الترويج لفكرة الجبر لأغراض سياسية. فعمدوا - تحت غطاء 
مقولة Lal)‏ بالقدر خيره وشره) -الی تبرير سياساتهم التعسفية والظالمة. وقمعوا كل 
فكرة تذهب إلى اختيار الانسان وحريته. فقتلوا غيلان الدمشقي ومعبد الجهني. وقد 
أطلق على أنصار الاختيار آنذاك تسمية (القدرية)". 

وطبعاً ان مسألة (كفر الفاسق) نوقشت قبل مسألة الجبر والاختيار. فقد آثارها 
الخوارج في النصف IG‏ من القرن الهجري الأوّل في خلافة أمير المؤمنين9ة إلا 
أنهم لم يدافعوا عنها كلامياً. فلم تتخذ صبغة كلامية إلا حينما بحثها المعتزلة تحت 
عنوان (المنزلة بين المنزلتين). 

وقد أدى البحث في مسألة الجبر والاختيار بدوره إلئ مسألة العدل والحسن 
والقبح العقلي والذاتي. وأنّ آفعال الباري تعالى معلْلة بالأغراض واستحالة التكليف 
as‏ دورو كال NS‏ 

وفي النصف الاوّل من القرن الثاني للهجرة صدع شخص اسمه (جهم بن 


۱ بحثنا هذا الموضوع بالتفصیل فى OLS‏ الإنسان والمصیر,(انسان وسرنوشت) للمو لف. 
۲-راجع کتاب (الانسان والمصیر). 
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وان با فار وة خر لفات الله تعالی. ويدعي آرباب الملل والنحل أن 
ول من قال بمسألة التوحيد في Steal‏ وان clés‏ اف ا خارسه غ 
وهو ما انفرد المعتزلة بجعله (أصل التوحيد) - ومسألة نفي التشبيه gly‏ الله سبحانه 
لا يشبهه شيئاً من مخلوقاته (أصل التنزيه) هو جهم بن صفوان. وقد أطلق على 
اتباعه تسمية (الجهمية). وكما تبع المعتزلة القدرية في القول باختيار الانسان. فقد 
تبعوا الجهمية في القول بالتوحيد والتنزیه, هذا وقد كان جهم بن صفوان جبريا. إلا 
31 المعتزلة رفضوا جبريته وارتأوا توحيده. وعليه يكون المعتزلة في أصلين من 
أصولهم الخمسة Lag‏ لهاتين الفرقتین, إذ أخذوا (أصل التوحيد) من الجهمية. و(اصل 
العدل) من القدرية. بل ان الاعتزال ما هو إلا امتداد وتكامل للقدرية والجهمية. 

إِنّ رأس المعتزلة هو (واصل بن عطاء)؛ فقد تقدم Sl‏ ذكرنا 1 واصل بن عطاء 
كان تلميذاً للحسن البصري. وأنه ترك حلقة درسه في Bole‏ معينة. وأسس لنفسه 
حلقة درسية ASE‏ فقال الحسن البصري: (اعتزل عنا). هذا هو رأي المشهور. 
وهناك رای يذهب إلى أنّ سبب هذه التسمية ان كلمة المعتزلة S51‏ ما أطلقت على 
مجموعة اعتزلت النزاع في حرب الجمل وصفين من قبيل: سعد بن أبي وقاص 
وزيد بن ثابت وعبد الله بن عمر. ثم انقسم المسلمون بعد ذلك حينما تحدث 
الخوارج حول كفر الفاسق وايمانه إلئ قسمين. واختار جمع طريقاً ثالثاً وهو 
الاعتزال, أي كما صنع أمثال سعد بن أبي وقاص في المسائل السياسية 
والاجتماعية فاطلقت علیهم تسمية (المعتزلة) ایضا. 

ولد واصل بن عطا ء سنة ۸۰ ه» وتوفي سنة ۱۳۱ ه. وقد انحصرت بحوثه 
في نفي الصفات والاختیار والمنزلة بين المنزلتین والوعد والوعید. والحکم بشأن 
بعض اختلافات الصحابد. 

ele al‏ دور عمرو بن عبید (آخو زوجة واصل) فوسع من نظریات واصل وقام 
بتکمیلها. وبعده برز آبو الهدیل العلاف وابراهیم النظام. وهما من رجال المعتزلة 
البارزین. وعلی يديهما اتخذ الکلام صبغة فلسفية. إذ كان آبو الهذیل يقرأ کتب 


۳۳ 


الفلاسفة ويرد علیها. وجاء النظام با راء مخصوصة في الطبیعیات. وهو الذي ابتکر 
نظرية تركب الجسم من ذرات. وقد توفي کل من آبي الهذیل والشظام في القرن 
الهجری الثالث. اذ یحتمل قویا ان ابا الهذیل توفي سنة ۲۳۵ ه . والنظام سنة 
Ja ۲ ۱‏ 

كما ان الجاحظ الأديب المعروف صاحب کتاب (البیان والتبیین) الذي عاش 
في القرن الثالث. من کبار رجال المعتزلة. 

لم تكن للمعتزلة صلة وثيقة بالجهاز الحاکم في خلافة بني أمية. وفي أوائل 
الدولة العباسية لزموا جانب الحیاد. ولکن في أيام المأمون - الذي كان من أهل 
الفضل والعلم والفلسفة والأدب ‏ اهتم الحکام بآرائهم. فتمتعوا بدعم المأمون 
والمعتصم والواتق. اذ كان هوّلاء الخلفاء الثلاثة يرون آنفسهم من المعتزلة. 

وفي تلك البرهة الزمنية احتدم نقاش حادٌ وسری في جميع بقاع الدولة 
الاسلامية. وهو هل کلام الله من صفات الفعل أو هو من صفات الذات؟ وهل هو 
حادث أو قديمٌ. کعلم الله وقدرته وحیاته؟ وهل أنّ القرآن الذي هو کلام الله مخلوق 
ales‏ أو هو قدیم وغیر مخلوق؟ 

ذهب المعتزلة إلى أنّ كلام الله مخلوق. وعلیه یکون القرآن مخلوقاً وحادثا. 
وان من يقول بقدم القران فهو كافر. واعتقد مخالفوهم بعكس ذلك؛ إذ ذهبوا إلى قدم 
القرآن وعدم خلقه. فأصدر المأمون كتاباً عاضد فيه المعتزلة وتوعد فيه من يذهب 
إلى قدم القران. وبذلك تعرض كثيرون إلى السجن والتعذيب. 

ثمّ تابع المعتصم والواثق سياسة المأمون. وكان من الذين آودعوا السجن في 
تلك البرهة أحمد بن حنبل, حتى cle‏ دور المتوكل الذي كان يحمل ميولاً مناهضة 
للاعتزال. فصار أغلب الناس يخالفون المعتزلة. وسارت الأمور في الاتجاه 
المعاکس. وحلت ZS‏ ار وتم استخصالهم. واريقك thas‏ کثيرة في هذه 
الفتنة. حتی سمّی المسلمون تلك الحقبة الزمنية ب(أيام المحنة). 

وبعد هذه الواقعة لم یتمکن المعتزلة من النهوض. وترکوا الساحة لمخالفیهم من 


۳ 


fal‏ السنة والحدیث إلى الأبد. ولکن برغم ضعفهم فقد برز منهم بعض الشخصیات 
من قبیل: آبي القاسم البلخي. المعروف ب(الكعبي) (ت: 7١9‏ ها. وأبي على 
Lay 5-6 sll‏ وابنه أبي هاشم الجُبّائي. والقاضي عبد الجبار المعتزلي (ت: 
6 ها وأبي الحسین الخیاط. والصاحب بن عباد. والزمخشري (ت: ۵۸۲ La‏ 


وأبي جعفر الاسكافي. 


۳۵ 


الدرس السادس 
الأشاعرة 


اتضح مما سبق: أَنّ الأفكار التي أدت إلى ظهور الاعتزال بدأت في النصف 
الثاني من القرن الأوّل. وفى الحقيقة ان طريقة الاعتزال قامت على استخدام المنطق 
والاستدلال في فهم أصول الدين. وبديهي آن ول ما يشترط في هذه الطريقة هو 
الإيمان بحجية العقل وحريته واستقلاله. وبديهي أيضاً إنّ عامة الناس لا شأن لهم 
بالتعقل والتفكير والبحث ويرون SI‏ (التديّن) يساوي (التعبد) والتسليم بظواهر 
الآيات والأحاديث - وخاصة الاحاديث ويرون كل تفكير واجتهاد نوعاً من 
التمرد على الدين. خصوصاً مع دعم السياسة لهذا النمط من التفكير رعاية 
لمصالحها. وعلى الأخص إذا امن علماء الدين بالظواهر وتعصبوا لها من الناحية 
العملية وقاموا بترویجها. ومن امغلة ذلك هجمات yo LR‏ علی الاصضولیین 
والمجتهدین. وهجمات بعض الفقهاء والمحدئین على الفلاسفة في العالم الاسلامي. 

لقد اهتم المعتزلة اهتماماً WL‏ بفهم الاسلام ونشره والدفاع عنه في مواجهة 
الدهريين والیهود والتصاری والمجوس والصابئین والمانوية وغیرهم. فعملوا على 
إعداد المبلغين وإرسالهم إلئ آطراف البلاد الاسلامية. الا gil‏ تعرضوا - في الوقت 
نفسه - إلى خطر دعاة الأخذ بالظواهر من الذین یرون آنفسهم من (أهل الحدیث) 
Jal),‏ السنة) الذين طعنوهم في ظهورهم مما آدی إلى اضعافهم وزوالهم تدریجا. 
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ade,‏ ففي بداية الأمر - أي حتى آواخر القرن الثالث وبدایات القرن الرابع 
للهجرة ‏ لم يكن هناك مذهب کلامي ‏ كالذي ظهر فیما بعد لیعارض المعتزلة. 
واقتصر النزاع مع المعتزلة على أنّ أفكارهم تتعارض مع ظواهر الحدیث والسنة. 
وکا رها اهل هه ی ما الم را ن ل ووو رم 
البحث والاستدلال في المسائل الايمانية. وبذلك لم یقتصر الأمر على عدم امتلاك 
fal‏ السنة لمذهب كلامي في قبال المعتزلة. بل قد أنكروا الكلام والتكلم من 
الأساس 

وفي نهاية القرن الثالث وبداية القرن الرابع للهجرة برز مفكر درس الاعتزال 
عدة سنوات على يد القاضي عبد الجبار المعتزلي, نم ترك الاعتزال والتحق بأهل 
السنة. ولم يكن هذا المفكر سوى أبي الحسن الأشعري (ت: ۳۳۰ ه) الذي ساعده 
تمتعه بشيء من النبوغ cial‏ س الاعتزال gle‏ أن يقنم جمیع اصول السنة 
على اسس استدلالية مخصوصة. فأوجد LS Lada‏ يحضى بدقة نسبية, وأجاز- 
خلافاً لقدماء أهل الحدیث كأحمد بن حنبل- البحث الاستدلالي واستخدم المنطق 
في آصول الدين. واستدل على مدّعاه بالقرآن والسنة وکتب في ذلك رسالة بعنوان: 
(رسالة في استحسان الخوض في علم الكلام)7". 

وبذلك انقسم fol‏ الحدیث إلى طالفتین: (الاشاعرة) أتباع ابي الحسن 
الأشعري الذي آجاز الکلام. و(الحنابلة) آتباع أحمد بن حنبل الذي حرم الکلام. 
وقد تقدم في دروس المنطق أنّ لابن تيمية كتاباً في تحریم المنطق!۲. 

ومن ناحية أخرى فقد CL‏ نقمة الناس في (أيام المحنة) بالمعتزلة أيضاً. ذلك 
أنّ المعتزلة اغتنموا فرصة دعم الحكام لهم. فحاولوا إجبار الناس على اتباع آرائهم 
واعتناقها. ومنها القول بحدوث القرآن. الأمر الذي عرّض الكثير للقتل والسجن 
والتعذيب والتشريد مما أثار حفيظة المسلمين وسخطهم على المعتزلة واعتبارهم 
0525 ل سار في الجزء الاوّل من كتابه 


۲۹-۵ الإسلاميين) ص‎ Est) 


YA 


السبب فی هذه الحوادث. 

ومن هنا فقد رخب الناس بمذهب الاشعري الذي دعم أسسه آشخاص 
آخرون منهم القاضي آبو بكر الباقلاني المعاصر للشیخ المفید والمتوفی سنة 1۰۳ 
hy‏ اسحاق الاسفراييني وهو من طبقة الب‌اقلاني والسید المرتضی. وامام 
الحرمین الجويني. وتلمیذه الامام الغزالي صاحب (احیاء علوم الدین). (ت: ۵۰۵ 
ه) والامام الفخر الرازي. 

مٌ طرأت على المذهب الأشعري تغییرات تدريجية خصوصا على ید الغزالي 
الذي GE‏ من صبفته الكلامية وأعطاه صبغة عرفانية. وعلى يد الامام الفخر 
الرازي الذي بالغ في التقرب من الفلسفة. وبعد أَنّ آلف الخواجة نصير الدين 
الطوسي كتاب (تجريد الاعتقاد) اتخذ 1١‏ / من الكلام صبغة فلسفية. وبعد ذلك 
سار جميع المتكلمين ‏ آعم من الأشاعرة والمعتزلة ‏ في الطريق الذي سلكه هذا 
الفيلسوف والمتكلم الشيعي الكبير. 

فترى SI‏ كتباً من قبيل (المواقف) و(المقاصد) وشروحهما سلكت الطريق الذي 
سلكه كتاب (التجريد). وفي الحقيقة مع تقدم الزمن ابتعد الأشاعرة عن آراء زعيمهم 
أبي الحسن الأشعري. واقتربوا من الاعتزال والفلسفة. 

وفيما يلي نقدم اليك فهرسة بآراء الأشعري التي دافع فيها عن أصول (أهل 
السنة). أو قام بتأويلها وبتبريرها: 

۱ عدم اتحاد الصفات مع الذات (خلافاً للمعتزلة والفلاسفة). 

۲ -عموم الإرادة والقضاء والقدر الإلهي لجميع الحوادث (خلافاً للمعتزلة دون 
الفلاسفة). 

OI‏ الشرور كالخيرات صادرة من الله أيضاً (وهذا الرأي لازم للرأي 
المتقدم). 

٤‏ - عدم اختيار الإنسان, لكون أفعاله مخلوقة لله (وهو كسابقه لازم للرأي 
المتقدم). 
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۵ - الحسن والقبح ليس ذاتياً بل هو شرعي. كما BI‏ العدل شرعي ولیس عقلياً 
(aad) GE)‏ ۱ 

1 - لا يجب على الله مراعاة اللطف والأصلح (خلافاً للمعتزلة). 

۷-قدرة الانسان le‏ الفعل مقارنة له ولیست متقدمة عليه (خلافاً للفلاسقة 
والمعتزلة). 

oA‏ تیه المطلق» ای لسن هتاك امه شا له بين ان وما را تاره 
للمعتزلة). 

٩‏ - الانسان ليس خالقاً لعمله. بل هو مكتسب له (تبرير رأي أهل السنة في 
بات خلق Ge‏ 

۰ - امکان رؤية الله بالعين يوم القيامة (خلافاً للمعتزلة والفلاسفة). 

(Gull) - ۱‏ مؤمن. (خلافاً للخوارج الذين ذهبوا إلى كفره. والمعتزلة الذين 
ذهبوا إلئ القول بالمنزلة بين المنزلتين). 

۲ - لا محذور في غفران الله وصفحه عن العبد قبل التوبة. ولا محذور في 
تعذیب المؤمن WIE)‏ للمعتزلة). 

۳ -نفي البأس عن الشفاعة WIE)‏ للمعتزلة). 

٤‏ عدم جواز خلف الله لوعده. 

۵ العالم حادث BIS) LL‏ للفلاسفة). 

7 - قدم کلام الله أي الكلام النفسي دون اللفظي -(تبریرا لري أهل السنة). 

۷ - إمكان التکلیف بغير المقدور (خلافاً للفلاسفة والمعتزلة). 

وقد آکثر آبو الحسن الأشعري من التألیف. حتى قیل: إن له مثتي كتاب. 
واحصت له كتب التراجم حوالي مئة کتاب. تعرض آکثرها -کما يبدو -الی الضیاع. 
وأشهر كتبه (مقالات الإسلاميين) وهو مطبوع. إلا أنه مشوش وغير منظم. واا 
وهو مطبوع أيضاً. وربما طبعت له كتب أخرى. 30 

وللأسف الشديد فقد تركت آراء أبي الحسن الأشعري وأفكاره تأثيرا کبیرا 


على العالم الاسلامی, إلا آنها نوقشت فیما بعد من قبل الفلاسفة والمعتزلة. وقد رد 
آبو على بن سينا الکثیر من آرائه في كتاب (الشفاء) دون تصریح باسم صاحبهاء بل 
ان بعض أتباعه وأنصاره من Jud‏ القاضي آبي بكر الباقلاني وإمام الحرمین الجويني 
أعاد النظر فى آرائه حول الجبر وخلق الاعمال. 

هذا وان محمد الغزالی وان كان أشعرياً وقد رشخ من آصول الاشاعرة, الا أنه 
آضاف إليها أسساً آخری قربت الکلام إلى العرفان والتصوف. كما كان مولانا محمد 
الرومي صاحب کتاب (المثنوي) آشعریا. إلا أن إمعانه في العرفان أعطى جمیع 
المسائل صبغة أخرى. كما آدی تأثر الامام الفخر الرازي بأفكار الفلاسفة إلى قوة 

لقد ترك انتصار الأشاعرة وسيادتهم LUT‏ سيئة على العالم الاسلامي. اذ كان 
اتتصاراً للجمود والسطحية على الحرية الفكرية. ومهما كان النزاع بين الأشاعرة 
والمعتزلة مرتبطاً بعالم التسنن. الا أن الشيعة لم يسلموا أيضاً من بعض آثار الجمود 
الأشعري. وقد كان لاتنصار الأشاعرة أسباب تاريخية واجتماعية مخصوصة. كما 
كان لبعض الحوادث السياسية انار كبيرة في هذا الانتصار. 

لقد كان المأمون -کما آشرنا -رجلاً عالماً. وقد أظل المعتزلة بدعمه وحمايته. 
ثمّ Joly‏ المعتضم والوائق سياسته فى دعم المعتزلة. حتى جاء المتوكل الذي قلب 
ظهر المجن للمعتزلة فكان له دورٌ كبير في انتصار مذهب أهل السنة الذي شاده آبو 
الحسن الأشعري على أسس كلامية بعد حوالي قرنٍ من الزمن. ولو كان للمتوكل 
أسلوب المأمون في التفكير لما وصل الاعتزال إلى هذه النتيجة الماحقة. 

كما كان لانتصار السلاجقة الأتراك في ايران تأثيراً كبيراً في سيادة أفكار 
الأشعري. إذ لم يكن السلاجقة من أنصار العلم والحرية الفكرية. خلافاً للبويهيين 
الذين كان فيهم مَن هو من آهل العلم والفضيلة والأدب الأمر الذي أدى إلى انتعاش 
وزيرين وعالمين في بلاط البويهيين. وكانا مخالفين للأشاعرة. 
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ونحن oy BY‏ الدفاع عن آراء المعتزلة - إذ سیتضح فیما بعد ضعف الکثیر من 
آرائهم - إلا أن الجدير بالتقدیر والاستحسان في المعتزلة والذي اندثر بزوالهم هو 
أسلوبهم العقلي. وكما نعلم فان ديناً Lee‏ وحيوياً کالدین الاسلامي بحاجة إلى کلام 
بومن بحرية المقل Gla)‏ راسا 


Ly 


الشيعة (۱) 


تتحدث فى هذا الدرس عن الشيعة باختصار. فنقول: إن للکلام - بمعنی 
الاستدلال ial‏ والمنطقي على أصول العقيدة الاسلامية - مكانة مخصوصة 
وممتازة عند الشیعة. 

إن الکلام الشيعي LS‏ هو معجون بالفلسفة الشيعية. فهو منبثق أيضأ من بطون 
الأحاديث الشيعية. وقد تقدم أنّ أهل السنة اعتبروا الکلام تياراً مناهضاً للحديث 
والسنة. في حين ان الشيعة لا يحملون هذا الانطباع عن الكلام. بل يرونه نابعاً من 
صميم الاحاديث والسنة. 

- في ذلك أن الأحاديث الشيعية  خلافاً للاحاديث عند أبناء العامة‎ pally 
تحمل في ثناياها استدلالات منطقية على المسائل المعقدة التي ترتبط بما وراء‎ 
۱ الطبيعة أو المسائل الاجتماعية.‎ 

وهذا ما لا تجده في أحاديث أهل السنة. فقد تحدثت روایاتهم عن القضاء 
والقدر, وارادة الله تعالی وأسمائه وصفاته. والروح والانسان وعالم الحساب وما بعد 
الموت والکتاب والصراط والمیزان والامامة والخلافة وأمثال ذلك دون اي توضیح 
او تحقیق بشانهاء في حين ان الروایات الشيعية ذکرت جمیع هذه المسائل مع 
الاستدلال عليها. وللوقوف على هذه الحقيقة يمكنك مقارنة آبواب الحدیت في 
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الصحاح الستة بما هو موجود في کتاب (الكافي) للشیخ الكليني. 

وعلیه, BU‏ (الکلام) بمعنی التفکیر العقلي ودراسة الامور ذهنياً كامِنٌ فى صلب 
نی اف ol,‏ الك ف ال Wes‏ الما اه امه 
و(آهل الکلام). 

وقد ذکرنا في الدروس الماضية -اعتماداً على المصادر السنية أن أول مسألة 
شاعت بين المسلمین بوصفها أصلاً اعتقادياً هي مسألة (کفر الفاسق) التي آثارها 
الخوارج في النصف الأوّل من القرن الهجري الأوّل. وبعد ذلك أثيرت مسألة 
الاختيار والحرية على يد معبد الجهني وغيلان الدمشقي خلافاً لما يراه بنو أمية 
ويروجونه بين الناس. وفي النصف الاوّل من القرن الهجري الثاني آثار جهم بن 
صفوان مسألة اتحاد الصفات مع الذات. وبعد ذلك بادر واصل بن عطاء وعمرو بن 
بيد الا اين الا ال فا دا مدا Ny ws ell‏ ای من غا ور 
الذات والصفات من جهم بن صفوان. وابتکرا مسألة (المنزلة بين المنزلتین) بشأن 
کف calles pcos tall‏ كما اقا آمورا رای 

ومن هنا جری دیدن المستشرقین - والمعنیین بدراسة التاریخ الاسلامي - في 
تفسیر ظاهرة نشوء الکلام الاسلامي والبحوث العقلية في الاسلام. جاهلین أو 
متجاهلین الاستدلالات العقلية العميقة التي آقامها الامام علي بن آبي BAAS‏ 
فکان SG!‏ من صدع بالبحوث العقلية حول المعارف الاسلامية في خطبه وکلماته 
ومناقشاته. اذ تحدث عن ذات الباري تعالی وصفاته. والحدوث والقدم. والبساطة 
والتركيب» والوحدة والكثرة. وغیرها من البحوث العميقة المذکورة في نهج البلاغة 
وروایات الشيعة الموثوقة. إلا آنها مَشرّبة بصبغة روحية ميزتها عن نمط الکلام عند 
المعتزلة والأشاعرة, بل وبعض علماء الشيعة المتأثرين بکلام من عاصرهم. وهذا ما 
بحثناه في كتاب (في رحاب نهج البلاغة) ومقدمة الجزء الخامس من کتاب (سس 
الفلسفة والمذهب الواقعی). 

ا ام تیان انلس ان نت كه یدنه را 
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يقة التفکیر الشيعي كانت عقلية واستدلالية من أوّل الأمر. فلم یقتصر الفکر 

pul‏ على مجرد الاختلاف مع الحنابلة الذين انکروا الاستدلال على العقائد 
al‏ انتما راغ الذي شروو لفقل مق احا ورا ووا اللو اس ل 
تعداه إلى الاختلاف مع المعتزلة أيضاً. ذلك ان التفکیر المعتزلي وان كان عقلیا إلا 
al‏ جدلی ولیس ghee‏ ومن هنا كانت الاكثرية الساحقة من الفلاسفة المسلمین 
الشيعة. فلم يحافظ على حياة الفلسفة الاسلامية سوی الشيعة. وقد استمدوا 
هذه الروح من أئمتهم يك وعلی الخصوص من الامام علي بن أبي طالب ا. 

فقد بادر الفلاسفة الشيعة متأثرین بالقرآن وأحاديث المعصومين Bb‏ إلى 
ترسیخ العقائد الاسلامية الأصلية دون تحویل الفلسفة إلى کلام أو تغییرها من 
الحکمة البرهانية إلى الحكمة الجدلية. وعلیه اذا آردنا احصاء المتكلمين الشبعة 
آخذین بنظر الاعتبار کل من آعمل التفکیر العقلي بشأن العقائد الاسلامية الشيعية 
فسوف یدخل في ضمن المتکلمین الشيعة جمع من رواء الحدیث والفلاسفة الشيعة. 
إذ LS‏ قلنا فان كلا من الحدیث الشيعي والفلسفة الشيعية انجزا وظيفة الکلام افضل 
من علم الکلام نفسه. وآما إذا آردنا من المتکلمین خصوص من تسلح بالحکمة 
wees alas‏ الکلام المعتزلي والأشعري. فلا نجد آمامنا سوی مجموعة 
مخصوصة. إلا آننا لا نجد مبرراً للاقتصار على تلك المجموعة فقط. 

وإذا تجاوزنا کلمات الأئمة الاطهار BE‏ الواردة gle‏ (العقائد) فى خطبهم 
ورواياتهم وأدعيتهم. سنجد ان ال من الت كايا في (العقائد) مر من الشیعة هو علي 
بن اسماعيل بن ميثم التمار (حفيد ميثم التمار الخطيب المفوّه. وصاحب سر أمير 
المؤمنين##). وقد pole‏ علي بن إسماعيل عمراً بن عبيد وأبا الهذيل العلاف. وهما 
من كبار المتكلمين في النصف الاوّل من القرن الثاني. ومن المؤسسين الأوائل 
للكلام المعتزلي. 


١‏ قد بيا في دروس (كليات الفلسفة) الفرق بين الحكمة المشائية والاشراقية. والذوقية. والحكمة 
الجدلية, أي: الكلام الأشعري والمعتزلي. 
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وهناك من بين أصحاب الامام الصادق Bb‏ من عدّهم الامام نفسه من 
(المتکلمین) الکبار. من قبیل: هشام بن الحكم. وهشام بن سالم. وخُمران بن آعین. 
وأبي جعفر الأحول المعروف ب(مومن الطاق). وقیس بن pole‏ وغیرهم. 

وهناك حديث في الكافي ناقش فيه هؤلاء النفر من أصحاب الامام 
الصادق 9 أحد المخالفين بحضور |مامهم. مما آدخل السرور على قلب الامامظ. 

وقد نشأت هذه المجموعة وترعرعت على يد الإمام الصادق ا فى النصف 
الأول من القرن الهجري الثاني Land‏ مما يدل على عدم اقتصار الأئمة 5 أهل 
Bae‏ على مباشرة البحث والتحقيق في المسائل الكلامية بأنفهم. بل تعدوه 
إلى تربية تلاميذهم وحثهم على ممارسة البحوث الاعتقادية. فكانت شهرة هشام 
بن الحكم مستمدة من علم الكلام دون الفقه أو الحديث أو التفسير. وقد أفرد له 
الإمام الصادق BE‏ مكانة مرموقة میّزته عن سائر أصحابه. حتى اتفقت كلمة الجميع 
على أن سبب تكريم PLY‏ الصادق ا له یکمن في كونه متکلما. 

وفي الواقع أراد PLY!‏ الصادقنظة من خلال تقديمه هشام المتكلم على غيره 
من آرباب الفقه والحديث بیان أهمية البحوث الاعتقادية. وتقدم الكلام على الفقه 
والحدیت. وبديهي أن هذه السلوكية من الأئمة المعصومين862 تركت تأثيراً WL‏ 
على انتشار phe‏ الکلام. وأن تكون العقلية الشيعية عقلية كلامية وفلسفية من أول 
العم 

وقد كان الإمام BLS JI‏ يحضر بنفسه في مجالس البحث التي كان المأمون 
يعقدها للمتكلمين من سائر المذاهب, على ما هو محفوظ في متون الكتب الشيعية. 

LS,‏ تجاهل المستشرقون جهود أمير المؤمنين 42, فقد تجاهلوا أيضاً جميع 
الجهود التى بذلها الائمة BAL GLY‏ بشان إحياء البحوث العقلية في الامور 
الاعتقادية والدينية, وهذا ما يدعو إلى الدهشة والاستغراب. 

وكان الفضل بن شاذان النيشابوري ‏ من أصحاب الامام BLS J‏ والإمام 
الجواد 3 والامام الهادي BL‏ متكلماً مضافاً إلى كونه فقيهاً ومحدثاً. وقد قلت 
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عنه کتب كثيرة في الکلام. وقبره مشهود في نیشابور. 

ویبدو أنّ غالبية آل نوبخت - وهم کثیرون - کانوا من المتکلمین کالفضل بن 
أبي سهل ابن نوبخت الذي أدار في عهد هارون المكتبة المعروفة ب(دار الحکمة). 
وكان من المترجمين من الفارسية إلئ العربية. واسحاق بن أبي سهل بن نوبخت. 
وابنيه اسماعيل وعلي وحفيده أبي سهل اسماعيل بن علي النوبختي الملقب بين 
الشيعة ب(شيخ المتكلمين). والحسن بن موسى النوبختي وهو ابن أخت اسماعيل 
بن le‏ وعدد آخر من هذه الاسرة. 

وكان ابن aS‏ الرازي من المتكلمين الشيعة في القرن الهجري الشالث. وآبو 
علي بن مسكويه الحكيم والطبيب المعروف وصاحب كتاب (طهارة الأعراق) من 
المتكلمين الشيعة في بداية القرن الهجري الخامس. 

وكان الخواجة نصير الدين الطوسي الفيلسوف والرياضي الشهير وصاحب 
كتاب (تجريد الاعتقاد). والعلامة الحلي الفقيه المعروف وشارح (تجريد الاعتقاد) 
من كبار المتكلمين الشيعة في القرن الهجري السابع. 

فقد بادر الخواجة نصير الدين الطوسي - وهو الحكيم المعروف والفيلسوف 
المتبحر - إلئ إبداع أقوى أثر كلامي من خلال تأليفه كتاب (تجريد الاعتقاد) اذ 
اهتم به کل من تلاه من المتكلمين سنة وشيعة, وقام الخواجة نصير الدين ‏ إلئ حد 
كبير ‏ بإخراج الكلام من الحكمة الجدلية. وتقريبه من الحكمة البرهانية. حتى Bad‏ 
الكلام اسلوبه الجدلي بعد أن مال الجميع إلئ الحكمة البرهانية. بل في الحقيقة 5B‏ 
(الكلام) استقلاله تجاه (الفلسفة). حتى أخذ الفلاسفة الشيعة ‏ المتأخرون عن 
الخواجة ‏ يذكرون المسائل الكلامية في الفلسفة. وقاموا ببحثها ومناقشتها فلسفياً. 
فحالفهم النجاح أكثر من المتكلمين الذين اعتادوا دراسة الامور بالاساليب القديمة. 
فمثلاً تجد أن صدر المتألهين والحاج ملا هادي السبزواري وإن لم يكونا في زمرة 
المتكلمين. إلا أن تأثيرهم الوجودي كان أكثر من أي متكلم آخر. 
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الشيعة (۲) 


يجدر بنا في هذا الدرس أن نبیّن - على نحو الاجمال - آراء الشيعة حول 
المسائل الكلامية الشائعة بين المتکلمین المسلمین. 

تقدم أنّ المعتزلة یذهبون إلى خمسة آصول كأركان لمذهبهم وهي عبارة عن: 
التوحید. والعدل. والوعد والوعید. والمنزلة بين المنزلتین. والامر بالمعروف والنهي 
عن المنکر. وقلنا: إن خصوصية هذه الأصول تکمن في آنها تميّز الاعتزال عن سائر 
المذاهب الأخرى. فلا یذهتّن بك التصور إلى أن ما سوى هذه الأصول الخمسة من 
الفروع عند المعتزلة. 

كما ذكر علماء الشيعة ‏ دون أئمتهم ‏ للتشیم منذ القدم خمسة أصول. هي: 
اتويد cased ly call‏ النعاد: 

وتسمی هذه الأصول عادة ب(أصول الدين). وان ماسواهاء من الفروع. وعندها 
يرد هذا السوّال: اذا كان المراد من آصول الدین, الأصول التي تعتبر شرطا في 
الاسلام. فليس هناك شرط وراء مقاد الشهادتین من التوحید والنبوة. والمراد من 
النبوة خصوص 895 خاتم ELE‏ دون النبوة العامة التی تعنی نبوة سائر الأنبياء 
وذلك BY‏ النبوة العامة خارجة عن محتوى الشهادتين. 5 أن 9 ة جميع الانبیاء 
جزءٌ من اصول الدين التي يجب الاریمان بها والاعتقاد بها. 
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وإذا كان المراد من أصول الدین الأصول التي يرى الاسلام وجوب الایمان بها 
دون الاكتفاء بمجرد امتثالها من الناحية العملية, فهناك آمور أخرى غير هذه الأصول 
الخمسة من قبيل: الإيمان بالملائكة, قال تعالى: « ءَامَنَ لول gal Las‏ له من 
uss‏ وَاَلْمُؤْمِنُونَ aby Gate K‏ وملکته‌ی وکثبه‌ی وژشلهی لاشْفوق بَيْنَ أَحَدٍ ین 
Og patted‏ هذا مضافاً إلى أنه لا خصوصية للعدل على سائر صفات الله تعالى من 
قبيل: العلم, والحياة. والقدرة. والسميعية. والبصيرية. ليدخل في نطاق الامور التى 
يحت الایمان بها دونهاءفاذا کان الایمان بصفات Landy a‏ لا بد من الایمان بها 
eee‏ وان لم يكن واجباً فلا يجب الایمان بها جميعاً. 

وجوابه: ان اختیار هذه الأصول الخمسة انما هو لأجل تحدید الهوية الاسلامية 
من جهة, ولتمییز المذهب من جهة أخرى. فان التوحید والنبوة والمعاد من الأمور 
التي يجب الإيمان بها على کل مسلم. 

وأما أصل العدل فإنّه يحدد هوية التشيع ويميّزه عن غيره. فان العدل وإن لم 
يختلف عن العلم والحياة والقدرة إلا أنه من الأصول التي تحدد رؤية التشيع 
للإسلام في قبال بعض المذاهب الأخرى. 

وأما أصل الامامة فيحتوي على WS‏ الجهتین. فهو داخل في نطاق jas!‏ التي 
يجب الإيمان بها. كما هو داخل أيضاً فيما يحدد الهوية الشيعية. 

وأما ما كان من قبيل الایمان بالملائكة فهو oly‏ كان واجباً fay‏ القرآن. الا أن 
الأصول المتقدمة داخلة في الأمور التي استهدفها الإسلام ودعا رسول الله HE‏ 
الناس إلى الایمان بها. وكانت رسالته مقدمة للإيمان بها وأما الایمان بالملائكة 
وكذلك الاعتقاد بجميع ضروريات الدين من قبيل الصلاة والصيام فلم يكن من 
أهداف الرسالة. وانما هو من لوازمهاء فهو من لوازم الایمان بالنبوة ولیس من 
أهدافها. 

والآن ندخل في بيان مجموعة العقائد الكلامية عند الشيعة الأعم من الأصول 


AO :ةرقبلا-١‎ 


الخمسة وغیرها: 
- التوحيد :وهو جزءٌ من أصول المعتزلة الخمسة أيضاً. كما هو جزءٌ من 

أصول الأشاعرة. مع فارق أن التوحيد الذي يميّز المعتزلة هو التوحيد في الصفات 
الذي ينكره الأشاعرة. وان التوحيد الذي يميّز الأشاعرة هو التوحيد في الأفعال 
الذي ینکره pall‏ لة. 

وقد تقدم أن التوحيد الذاتي والتوحيد في العبادة خارج عن محل البحث 
لاتفاق كلمة الجميع عليه. 

واما التوحيد الذي يذهب اليه الشيعة. فهو مضافاً إلى توحيد الذات والتوحيد 
والتوحيد فى العبادة. يشمل التوحيد في الصفات والتوحيد في الأفعال. إلا ان 
ادف لا اس نع انه ات التوحيد 
في الأفعال عند الشيعة يختلف عما هو عليه عند الأشاعرة. فالتوحيد في الصفات 
عند المعتزلة يعني تفريغ الذات وتجريدها من الصفات. وبعبارة أخرى: إن ذات 
الباري تعالى فاقدة للصفات". بينما التوحيد في الصفات عند الشيعة بمعنى عينية 
الصفات مع الذات. ومن آراد التفصيل في ذلك فليراجع كتب الشيعة في الكلام 
والفلسفة. 

وأما التوحيد الأفعالي عند الأشاعرة فيعني أن لاتأثير GY‏ موجود. فكل الآثار 
تصدر عن الله بالمباشرة. وعليه يكون الله خالقاً مباشراً لأفعال العباد وليس العبد هو 
الخالق والموجد لعمله وفعله. وهذا هو الجبر المحض الذي أثبتت الأدلة الكثيرة 
بطلانه. بينما التوحيد الأفعالي عند الشيعة يعني أصالة نظام الأسباب والمسببات. 
وان الآثار كما تقوم بأسبابها القريبة تقوم بذات الباري تعالى أيضاً. وهذا القيام 
والترابط طولي وليس Nya se‏ 


١‏ هذا هو رأي المعتزلة في توحيد الصفات, قال السبزواري في منظومته: 
الأشعري بازدياد قائله وقال باليابة المعتزلة 
ولكن يبدو من عبائر بعض المعتزلة كأبي الهذيل انه يريد من التوحيد في الصفات نفس الذي يراه الشيعة. 
١‏ بغية اتضاح المطلب. راجع GES‏ الإنسان والمصیر, (انسان وسرنوشت). 


ه١‎ 


۲ - العدل: وهو ما انفقت عليه کلمات الشيعة والمعتزلة. ومعنی العدل ANS)‏ 
سبحانه وتعالى فيض ورحمة. وان النعمة والبلاء يصدران منه على أساس استحقاق 
ذاتي سابق. Bly‏ نظام الخلقة قائم على نظم مخصوص من الفيض والرحمة. والبلاء 
والنعمة. والأجر والعقوبة. إلا أن الأشاعرة انكروا العدل. وانكروا هذا النظام. ورأوا 
أنه ملازم لمقهورية ذات الباري تعالى ويتنافى مع قاهريته المطلقة. 

وللعدل فروع سنشير إليها في ضمن توضيحنا لسائر الأصول. 

۳ - الارادة والاختيار: إنّ أصل الارادة والحرية عند الشيعة يشبه إلى de‏ ما 
الارادة والاختيار عندالمعتزلة. إلا أنّ هناك فرقاً بينهماء فان الارادة والاختيار عند 
المعتزلة يساوي (التفويض) وترك الانسان وشأنه وعدم تأثير مشيئة الله في أفعاله. 
وهذا -کما هو مسطور في محله ‏ محال طبعاً. 

اما الارادة التي يعتقد بها الشيعة فتعني أن الناس خلقوا أحراراً إلا انهم PLS‏ 
المخلوقات قائمون بذات الحق تعالى في جميع شؤونهم الوجودية. ويستمدون 
وجودهم من مشيئة الله وعنايته. 

ومن هنا كانت الارادة عند الشیعة حذا وسطا يبك الجر opt‏ والتفويضن 
المعتزلي. وهو معنی العبارة المعروفة عن الأئمة الاطهار لت (لا جبر ولا تفویض 
بل أمر بين آمرین). 

هذا وان أصل الارادة والحرية من المتفرعات عن أصل العدل. 

؟ - الحسن والقبح الذاتي: يرى أن للافعال في ذاتها حسناً Landy‏ فالعدل 
حسن في ذاته. والظلم قبيح في ذاته. والحكيم يفعل الحسن ويتجنب فعل القبيح. 
وبما ان الله تعالى حكيم. فلازم ذلك أن يفعل الحسن ويتجنب القبیح. وعليه يكون 
فشن الأفمال (Us)‏ اومتها gs)‏ 

والأشاعرة يخالفون هذا الرأي بشدّة. فانهم ينكرون الحسن والقبح الذاتي في 
الأفعال. وينكرون إيجاب شيء أو تحريمه على الله. 

as)‏ ھا نعط ال مما بكلمات المعتزلة - إلى القول بالاصل 
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المتقدم على صیاغته عند المعتزلة. إلا أن بعضا آخر تعمقوا في المسألة أكثر. 
فأذعنوا بوجود الحسن والقبح الذاتي في الأفعال. إلا آنهم لم يجروا ذلك على 
الال و 

ه - قاعدة اللطف واختيار الأصلح: هناك بحث بين الأشاعرة والمعتزلة مفاده: 
هل نظام العالم والوجود محكوم لقاعدة اللطف واختيار ما هو اصلح للعباد أولا؟ 
يرى المعتزلة أن أصل اللطف آمر واجب على cal‏ فهو (تكليف) و(وظيفة) مفروضة 
عليه تعالى. في حين أنكر الأشاعرة ذلك. 

Lb,‏ إن (قاعدة اللطف) من فروع أصل العدل والحسن والقبح العقلي. وقد 
تبنى بعض الشيعة قاعدة اللطف على ما هي عليه عند المعتزلة. إلا أن الذين لا 
يجيزون مسألة (التكليف) و(الوظيفة) على الله. لهم تصور آخر عن أصل اختيار 
الأصلح. لا مجال لشرحه هنا. 

١‏ - حجية العقل وأصالته واستقلاله: إن الحجية والأصالة التي أثبتها التشيع 
للعقل تفوق الأصالة والحجية التي منحها المعتزلة للعقل. فان الشيعة يرون -استنادا 
إلى روايات المعصومين Beh‏ الموثوقة ‏ أن العقل رسول باطني, كما أن النبي عقل 
ظاهري. حتی 32 العقل عندهم واحداً من الأدلة الفقهية الاربعة. ۱ 

۷ الفرض والهدف في آفعال الله تعالی: لقد انكر الأشاعرة أن تکون آفعال الله 
صادرة لغرض أو غاية. ویرون ذلك من شؤون ومختصات البشر والمخلوقات التي 
يتنزه الله Age‏ ذلك G1‏ خضوع الفاعل للغایات تعني مقهوریته تجاهها. ily‏ تعالی 
منژه عن أن يحده أو يقيده شيء واٍن كان بمستوی الغرض والغاية. 

Ll‏ الشيعة فانهم يؤيدون المعتزلة في وجود الأغراض والأهداف في الافعال. 
ويرون أن هناك فرقاً بين غرض الفعل وغرض الفاعل. فالمحال هو خضوع أفعال 
ai‏ للغايات. وأما الأهداف والغايات التي تعود بالنفع لصالح المخلوقات فلا تتنافى 
مع كمال ذات الحق وعلوّه وغناه الذاتي. 


-١‏ راجع كتاب (العدل الالهی). 


or 


A‏ جواز البداء على الله تعالی: كما أن النسخ في الاحکام جائز فكذلك البداء. 
ومن آراد التفصیل فعلیه بمراجعة الکتب الفلسفية المطرلة UALS‏ الأربعة. 

٩‏ - رؤية اله: لقد انكر المعتزلة رژية الله بشدّة. وقالوا: لا يمكن في حق الله 
تعالى سوی الاعتقاد به والاعتقاد والایمان من شؤون الذهن والتفكير - ويرون 
ذلك أعلى درجات الإإيمان. فليس بالإمكان رؤية الله ومشاهدته بحال. والدليل 
على ذلك من القرآن الكريم قوله تعالی: « Justi SEY‏ وَهُوَ یُذرك الأنِصضرَ 
وَهُوَ لليف Mahi‏ ۱ 

Ll,‏ الأشاعرة فقد أصروا على إمكان رؤية الله. ولكن في يوم القيامة فقط. 
واستدلوا على المدعى ببعض الروايات والآيات. منها قوله تعالى: «وُجُوهٌ 51553 
تَاضِرَةٌ * ای 5 656 ۱ 

Ll‏ الشيعة فیرون استحالة رؤية الله بالعین في الدنیا والاخرة. ولکنهم لا 
يحدّون آعلی مراتب الایمان باليقين الذهني والفكري. إذ ان اليقين الفكري هو (علم 
اليقين). وهناك ما هو أعلى وأسمى منه وهو اليقين القلبي الذي هو (عين اليقين). 
والمراد منه مشاهدة ail‏ بالقلب دون العین. وعليه فبالامکان رؤية الله بعين البصيرة 
دون الباصرة. وقد Jt‏ أمير Gate pall‏ (هل رأيت ربك يا أمير المؤمنين؟ فقال: 
أفأعبد ما لا أرى! فقال: وكيف تراه؟ فقال: لا تراه العيون بمشاهدة العيان ولكن 
تدركه القلوب بحقائق الإيمان)". 

وقد سئل BAIS!‏ عن رؤية النبي BE‏ ربه في المعراج. فقالوا: (لم يره بعينه 
ولكن بقلبه). ولا يتفق مع الشيعة في هذه المسألة سوى العرفاء. 

۰ - إيمان الفاسق: وفي هذه المسألة ‏ التي ذكرت مراراً - یتفق الشيعة مع 
الأشاعرة, دون الخوراج الذين يرون كفر الفاسق. ودون المعتزلة الذين ذهبوا إلى 
J gal‏ ب(المنزلة بين المنزلتين). 

۱-الانعام: ۱۰۳. 


YY ۲۲ ۲-القيامة:‎ 
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۱ - عصمة الأنبياء والاولیاء: ومن جملة ما یختص به الشيعة القول بعصمة 
جمیع الأنبياء BRAS‏ من جمیع الذنوب سواء أكانت صغيرة أم كبيرة. 

VY‏ المغفرة والشفاعة: وفی هذه المسالة خالف الشيعة المعتزلة فى ما ذهبوا 
اليه من عقيدة جافة تری عدم إمكان شمول المغفرة والشفاعة للعبد قبل التوبة. كما 
خالفوا الأشاعرة فى أقوالهم الاعتباطية فى هذا الخصوص. 


الهر فان 


الدرس الأوّل 
العرفان والتصوف 

ان العرفان من العلوم التي ولدت وترعرعت وتکاملت في مهد الثقافة 
الاسلامية. 

ويمكن دراسة العرفان والتحقيق فيه من الناحية الاجتماعية والثقافية. 

وهناك فارق بين العرفاء وسائر الشرائح الثقافية الإسلامية الأخرى من 
المفسرين والمحدّثين والفقهاء والمتكلمين والفلاسفة والادباء والشعراء؛ فان العرفاء 
مضافاً إلى كونهم طبقة مثقفة أبدعت علماً اسمه (العرفان). وظهر فيهم من العلماء 
الكبار الذين صنفوا كتباً قِيّمة. قد برزوا كفرقة اجتماعية في العالم ااسلامي لها 
سماتها التي ميزتها من غیرها. خلافاً للطبقات الثقافية الأخرى من قبيل: الفقهاء 
والحكماء وغيرهما من الطبقات الثقافية والعلمية التي لم تبرز AS‏ 5 منفصلة عن 


ی ها 
وقد عرف مشايخ العرفان بو صفهم طبقة علمية ب(العرفاء). وبوصفهم شر dow‏ 
اجتماعية ب(المتضوفة). 


وإنما سجّلوا حضورهم في جميع الفِرّق الإسلامية. ولكنهم في الوقت نفسه شکلوا 
مجموعة متكاتفة ومتعاضدة اجتماعياً. فان آفکارهم وآراءهم المخصوصة في 
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معاشرة الناس, وارتدائهم زيّاً مخصوصاً وحتی استرسال شعر رژوسهم ولحاهم. 
وسکناهم في الصوامع وغير ذلك ميّزهم كفرقة مذهبية واجتماعية مخصوصة. 

ولا ننکر أن هناك عرفاء ‏ خصوصاً بين الشيعة ‏ لم يمتازوا في ظاهرهم عن 
الآخرين. الا آنهم كانوا في واقعهم من أهل السير والسلوك والعرفان. وهؤلاء في 
الواقع هُم العرفاء الحقيقيون دون الجموع التي اخترعت لنفسها مختلف الآداب 
OLS LI,‏ واحدثت من البدع ما احدثت 

ونحن في هذه الاروس لا نتعرض للعرفان من ناحیته الاجتماعية (التصوف) 
وکونه طريقة سلكتها فرقة اجتماعية. Lily‏ سنقصر البحث على الناحية الشقافية. 
وکون العرفان واحداً من العلوم الاسلامية. 

ولو بحثنا في الناحية الاجتماعية أيضاًء لتعيّن علینا أن نبحث العلل والأسباب 
التي آدت إلى ظهور هذه الفرقة. والأدوار الايجابية وغیر الايجابية التي لعبتها في 
المجتمع الاسلامي. والتأثيرات المتبادلة بينها وبين سائر الفرق الاسلامية. واشرها 
في نشر الاسلام. إلا آننا لسنا بهذا الصدد. وانما نروم بحث العرفان بوصفه Whe‏ 
by,‏ ثقافياً. 

وللعرفان بوصفه علماً وثقافة. ناحیتان؛ عملية ونظرية. 

LI‏ الناحية العملية فهي عبارة عن علاقة الانسان وواجباته تجاه نفسه والکون 
وخالقه, وبذلك یکون العرفان كالأخلاق أي انه علم عملي ولکن مع فارق سنبینه 
فیما بعد. وهذا القسم من العرفان یسمی ب(علم السير والسلوك) الذي یتعرض إلى 
بيان البداية التي ينبغي على السالك ان یخطوها للوصول إلى (التوحید) الذي هو 
قمّة الانسانية المنيعة. والمنازل والمراحل التي یجتازها في طریقه. والحالات التي 
تعرض له في هذه المراحل, وطبعاً لابد WLU‏ أن يسلك جمیع هذه المراحل 
باشراف انسان متکامل قد سلك بدوره هذا الطریق وتعرف على تلك المنازل. يُطلق 
عليه العرفاء أحياناً تسمية (طاثر القدس) او (الخضر). وال فليس آمام السالك - إذا 
سار وحده دون إشرافٍ من هذا الانسان الکامل -سوی الضیاع. 


Leb,‏ هناك فارق کبیر بين التوحید الذي يراه العارف قمّة الانسانية المنيعة 
والغاية القصوى التي ينتهي إليها في سيره وسلوکه. والتوحید الذي يؤمن به Male‏ 
الناس. بل الذي یمن به الفیلسوف أيضا من أن واجب الوجود واحد ولیس آکثر. 

فان توحيد العارف يعني ان الموجود الحقيقي منحصر باه تعالی. فکل ما سواه 
ليس سوی (ظلال). فليس هناك شيء سوی call‏ وان على العارف اجتیاز الطریق 
وسلوکه لیبلغ المرحلة التي لا يرى فیها سوی الله تعالی. 

والذین یخالفون العرفاء لا برضون هذه المرحلة من التوحید بل یرونها أحياناً 
Las‏ والحاداً. لا أن العرفاء يرونها هي التوحید الحقيقي, وان كل ما سواه لا یخلو 
من شائبة الشر ك. 

وان بلوغ هذه المرحلة لیس من شأن العقل والتفکیر. بل هو من شؤون القلب 
والمجاهدة والسیر والسلوك وتصفية النفس وتهذیبها. 

ومهما كان الامر. فان هذه هي الناحية العملية من العرفان المشابه لعلم 
الأخلاق الذي يبحث فیما ينبغي فعله. إلا ان بینهما الفوارق الاتية: 

١‏ - إن العرفان یبحث في علاقة الانسان مع نفسه والکون وخالقه. ويكّس 
اهتمامه حول علاقة الانسان بخالقه. في حين ان جمیع النظم الأخلاقية لا تری أيّ 
ضرورة للبحث فى علاقة الانسان بخالقه وتقصر البحث فى هذا الشأن بالئظم 
الأخلاقية الدينية فقط. ۱ 

۲ إن السير والسلوك العرفاني -کما هو واضح من هاتين الكلمتين ‏ متحرك 
وحيوي, خلافاً DEW‏ فإنها ساكنة. فان العرفان يتحدث عن نقطة انطلاق ومنازل 
ومراحل لابد WLW‏ أن يطويها ليصل إلى غايته المنشودة؛ اذ يرى العارف أن هناك 
صراطاً حقيقياً ‏ لا يشوبه أي مجاز وعناية - يتعين على الإنسان اجستياز جميع 
مراحله على التعاقب ويستحيل عليه بلوغ المرحلة الثانية قبل اجتیاز المرحلة 
السابقة. وبذلك يرى العارف أن الروح الإنسانية كالنبتة أو كالطفل الذي يتكامل 


وينمو بالتدريج على ضوء نظام مخصوص. في حين ان الأخلاق تتحدث حول 
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مجموعة من الفضائل من قبیل: الصدق والاستقامة والعدل والعفاف والاحسان 
والانصاف والایثار وغير ذلك مما يزين الروح ویزیدها جمالاً Wi,‏ وبذلك تری 
الأخلاق روح الإنسان بمنزلة البيت الذي ينبغي تزيينه بصبغه بالطلاء والدهان 
ورصفه بالحجارة والخشب. دون أن يكون للترتيب أي مدخلية في ذلك. فلا فرق 
بين أن Lag‏ من بناء السقف ثم الجدران أو العکس, أو أن تبدأ من نهاية البيت أو من 
وا 

اما العرفان فيرى عكس ذلك. فان العناصر الأخلاقية تعمل على نظام 
ایک فهو مرك وتاش بالا 

۳ 3 العناصر الروحية الأخلاقية محدودة بالمعاني والمفاهيم المعروفة غالباً. 
اما العناصر الروحية العرفانية فهي أكثر اتساعاً ففي السیر والسلوك العرفاني يدور 
البحث حول مجموعة الأحوال والمعاناة النفسية التي یکابدها (السالك) آثناء سيره 
بين تلك المنازل. دون أن یکون لساثر الناس علم بمعاناتد. 

والقسم الآخر من العرفان یختص بدراسة الوجود والتعرف على الله والکون 
وتان ورن هذه oe‏ يكو الم فان فتاه نله از يجارل شین 
الوجود. خلافاً للقسم الأوّل الذي يشابه الأخلاق ویحاول تغبير الانسان. 

LS,‏ یختلف القسم الاوّل عن الأخلاق من بعض الجهات. فانه یختلف في 
قسمه الثاني عن الفلسفة أيضاً. وهذا ما سنقوم بایضاحه في الدرس المقبل ان شاء 
al‏ تعالی. ۱ 
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الدرس الثانی 

العرفان النظر ي 
والآن ندخل في تفاصيل القسم الثاني من العرفان. وهو العرفان النظري الذي 
يتعرض الی تحليل الوجود ويبحث بشأن الخالق والكون والانسان. فيكون OW pall‏ 
من هذه الناحية مشابهاً للفلسفة الالهية التي تعمل على دراسة الوجود. وكما أن 
للفلسفة الالهية موضوعا ومسائل ومبادئ. فان للعرفان موضوعا ومسائل ومبادی 
أيضاً. الا ان الفلسفة تعتمد في أستدلالاتها على المبادی والأصول العقلية. في حين 
أن العرفان يجعل من المكاشفات مادة رئيسة فى استدلالاته. وبعد ذلك يقوم 

بتوضيحها وتبريرها عقلاً. 

فيكون الاستدلال العقلي الفلسفي كالموضوع الذي يكتب بلغة معينة ليقرأه 
القاری بنفس تلك اللغة. بينما الاستدلال العرفاني كالموضوع المترجم عن لغة 
| ی. أي ان العارف يدعي اخضاع ما شاهده ببصيرته ووجوهه إلى التفسير 


العقلى. 
وهناك اختلاف جذري بين التفسير العرفاني للود او هار كرض ال ون 
الكونية للوجود وبين التفسير الفلسفي للوجود. 


إذ يرى الفيلسوف الالهي الأصالة لله ولغيره. الا ان الله واجب الوجود وقائم 
بذاته. وما سواه ممكن الوجود وقائم بغيره ومعلول لواجب الوجود. بینما یری 
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العارف ان كل ما سوی الله وان كان معلولاً لله إلا انه لا وجود له حقيقة. وانما 
الحقيقي هو وجود الله المحيط بكل شيء. وبذلك تكون جميع الأشياء أسماء 
وضنات وشو وتا وتجليات له سعانه وال وليت مورا sles‏ 

LS‏ أن رژية الفیلسوف تختلف عن رؤية العارف, فالفیلسوف يريد فهم الکون. 
أي انه يحاول الوصول إلى تصور صحيح وجامع وکامل للكون. ویبری أنّ الحدّ 
الأعلى للكمال الإنساني هو أن يدرك بعقله الكون على ما هو عليه. حتى يكون 
للكون وجود عقلاني في وجوده. فيغدو هو عالماً عقلياً. ولذلك قيل فى التعريف 
الفلسفي: (صيرورة الانسان عالماً عقلياً مضاهياً للعالم العيني). ۱ 

بینما العارف لا يعير أي اهتمام للعقل والادراك. وانما يروم الوصول إلى aS‏ 
الوجود وهو ail‏ حتی یشاهده ویتصل به. 

إن كمال الانسان لا ینحصر لدی العارف بمجرد ان يكن تصوراً عن الوجود 
في ذهتةء پل لابد ae‏ أن سين ویتجه نحو الميدا الذي آوجده oly‏ یحطم الفواصل 
بينه وبين ذات الحق تعالی ویتقرب منه حتی یفنی فيه ویبقی ببقائه. 

ان آدوات الفیلسوف هي العقل والمنطق والاستدلال. بینما الاداة التي يستعملها 
العارف عبارة عن البصيرة والمجاهدة وتزكية النفس وتهذيبها والحركة والصراع 
الباطنی. 


وسیتضح فیما بعد الفرق بين الرژية الكونية لدی کل من العرفان والفلسفد. 


العرفان والاسلام 

ان للعرفان بكلا قسمیه العملي والنظري احتكاكاً وصلة وثيقة بالدین الاسلامي 
الحنیف؛ لأن الاسلام یسعی - کسائر الادیان الأخرى بل Lal‏ منها - لبیان روابط 
الانسان مع خالقه والکون ونفسه ودراسة الوجود. 

وهنا يرد سؤال حول النسبة بين ما يبينه العرفان وما يبيّنه الاسلام؟ 

طبعاً إن عرفاء الاسلام ينكرون ان يكون لهم كلام وراء PEM‏ ويتبرؤون من 
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هذه النسبة. بل یدعون آنهم اکنشفوا الحقائق الاسلامية آفضل من غیرهم. وانهم 
ون ف وا ا و 
الكتاب والسنة وسيرة النبي BE‏ والأئمة الاطهار sa‏ وكبار الصحابة. الا ان للآخرين 
آراه اکر عاب راغا اي 

١‏ رأي جماعة من المحدّثين والفقهاء: ترى هذه الجماعة أن العرفاء غير 
متمسكين بالاسلام من الناحية العملية. وان استنادهم إلئ الكتاب والسنة ليس 
سوی تمویه علی العامة وجلب لأنظان المسلمین نحوهم. aly‏ لا علاقة للعرفان 
بالاسلام من الأساس. 

۲ رأي جماعة من المتجددین المعاصرین: ان هذه الجماعة - التي لا تؤمن 
بإلاسلام وتدافع عن كل رأي فيه شائبة التمرد على القوانین الاسلامية - کالجماعة 
السابقة ترى ان العرفاء لا يؤمنون بالاسلام من الناحية العملية. وان العرفان 
والتصوف ما هو إلا ثورة قام بها العجم ضد الإسلام والعرب. ولكن تحت غطاء 
الم دات والتقدسات: 

ان هذه الجماعة تتفق مع الجماعة المتقدمة في مناهضة العرفان لاسلام. سوى 
ان الجماعة الأولى تقدس الاسلام وتنطلق من تسفيه العرفان استناداً إلى مشاعر 
الجماهير المسلمة بغية ابعادهم عن الساحة الإسلامية بينما تنطلق الجماعة الثانية 
في رأيها المتقدم متخذة من الشخصيات العرفانية - التي يحضى بعضها بشهرة 
عالمية -مادة للهجوم على الإسلام. وإثبات ان الأفكار العرفانية السامية غريبة عن 
الإسلام وقد دخلت عليه من الخارج وان مستوى الافكار الإسلامية لا يرقى إلى 
هذه الأفكار العرفانية. كما تدعي هذه الجماعة ان استناد العرفاء إلى الكتاب والسنة 
كان مجرد تقية للحفاظ على آرواحهم من همجية العوام وقسوتهم. 

۳ راي الجماعة المحايدة: ترى هذه الجماعة ان هناك کثیرا من الانحرافات 
والبدع في العرفان والتصوف على الخصوص في العرفان العملي خاصة حينما يبرز 
العرفان کفرقة. اذ يمكن العثور على كثير من البدع التي لا تنسجم مع كتاب الله 


ay. 


والسنة المعتبرة. الا أن العرفاء کسائر الفرق والطبقات الثقافية في الإسلام كانوا 
مخلصین للاسلام. ولم یتفوهوا بما من شأنه أن یتناقض والمبادی الاسلامية. نعم 
من الممکن ان تکون لهم اشتباهاتهم في بعض الموارد. كما ان لسائر الطبقات 
الثقافية مثل تلك الاشتباهات الا انها لم تكن ناشئة عن سوء نية آبدا. 

إن مسألة التضاد بين العرفان والاسلام انما آثارها المغرضون, اذ من الممكن 
لمن يقرا كتب العرفاء قراءة حيادية مع استيعاب مصطلحاتهم أن يعثر على أخطاء 
كثيرة. إلا أنه سوف لا يشك في مدى إخلاصهم للإسلام. 

ونحن نميل إلى الرأي الأخير. ونری أن العرفاء لم يكن لديهم نوايا سيئة وفي 
الوقت نفسه من اللازم للمختصين في العرفان والمعارف الإسلامية العميقة أن 
يدرسوا المسائل العرفانية بشكل حيادي ليثبتوا مدى تطابقها مع الإسلام. 


الشريعة والطريقة والحقيقة. 


من الموارد الخلافية المهمة بين العرفاء وغيرهم ‏ على الخصوص الفقهاء ‏ هو 
رأي العرفاء الخاص حول الشريعة والطريقة والحقيقة. 

فقد اتفقت كلمة العرفاء والفقهاء على ان الشريعة ‏ أي الأحكام الاسلامية - 
مبتنية على مجموعة من المصالح والحقائق التي يفسرها الفقهاء عادة بالأمور التي 
توصل الانسان إلى السعادة والاستفادة القصوى من المواهب المادية والمعنوية, إلا 
أن العرفاء يرون أن جميع الطرق تنتهي إلى الله oly‏ جميع المصالح والحقائق ما هي 
bilo YI‏ وسيل تسوق الاسان تخو خالقه: 

ویری الفقهاء ان هناك وراء الشريعة (الاحکام والمقررات الاسلامية) مجموعة 
من المصالح هي بمنزلة العلل وروح الشريعة. وأن العمل بالشريعة هو السبیل 
الوحید لنیل تلك المصالح. 

اما العرفاء فیرون ان المصالح والحقائق الکامنة في تشریع الاحکام هي من 
نوع المنازل والمراحل التي توصل الانسان إلئ مقام القرب الالهي وبلوغ الحقيقة. 
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وترون أن باطن الشريعة خو (الحقيقة) أى التوحين بالمعتى الذي اشرنا له شتایقا: 
وهو الذي یحصل عليه العارف بعد فناء ذاته وتجرده عن آنانیته. وبذلك فان العارف 
يعتقد بثلائة أشياء هي: الشريعة والطريقة والحقيقة. وان الشريعة وسيلة إلى الطريقة 
وان الطريقة وسيلة إلئ الحقيقة. 

إن نمط تفكير الفقهاء حول الاسلام هو ما شرحناه في دروس الكلام وانهم 
يرون أن الاحكام الاسلامية على ثلاثة أقسام: 

الأوّل: أصول العقائد التي يتكفل ple‏ الكلام ببحثهاء فعلی الإنسان ان يعتقد 
بالمسائل المتعلقة بأصول العقيدة عن طريق العقل اعتقاداً راسخاً لا يعتريه شك. 

الثاني: الأوامر التي تسبين وظائف الإنسان من ناحية الفضائل والرذائل 
الأخلاقية. وهو ما يتكفل علم الأخلاق ببيانه. 

الثالث: الاحكام المرتبطة باعمال الانسان وسلوكياته. الخارجية. وهو ما 
يتكفل به علم الفقه. 

وهذه الأقسام منفصلة عن بعضهاء فان قسم العقائد مرتبط بالعقل والتفکیر. 
وقسم الأخلاق مرتبط بالنفس والملكات النفسية وسجاياها. وقسم الاحكام مرتبط 
بالاعضاء والجوارح. 

إلا ان العرفاء في قسم العقائد لا يكتفون بمجرد الاعتقاد الذهني والعقلي. بل 
يرون ضرورة الوصول إلى ما يجب الاعتقاد به. ولاجل ذلك لا.بد من إزاحة 
الحجب التي تحول بين الإنسان وبين الوصول إلى تلك الحقائق. وفي القسم الثاني - 
كما تقدمت الإشارة إليه لا يكتفون بالاخلاق الثابتة والمحدودة. ويقترحون بدل 
الأخلاق العملية والفلسفية السير والسلوك العرفاني الذي له مراحله المحددة. واما 
القسم الثالث فليس لديهم اعتراض عليه. سوى بعض الكلمات التى يمكن اعتبارها 
أحياناً مناقضة للأحكام الفقهية. ۱ 

وقد fe‏ العرفاء عن هذه الاقسام BAI‏ ب(الشريعة والطريقة والحقيقة) ویرون 
كما ان الانسان لا ینقسم إلى ثلائة آقسام منفصلة. فالجسم والنفس والعقل ليست 
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أجزاء منفصلة عن بعضها. وانما هي متحدة في عين اختلافها. وأن النسبة بینها نسبة 
الظاهر إلى الباطن, فکذلك الشريعة والطريقة والحقيقة. أي ان احدهما هو الظاهر 
والآخر هو الباطن والثالث باطن الباطن, مغ فارق ان العرفاء یرون مراتب وجود 
الانسان آکثر من ثلاث مراتب ومراحل, أي انهم یعتقدون أيضاً بمراحل ومراتب 
وراء العقل وستوضح ذلك فیما بعد إن شاء ail‏ تعالی. 
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الدرس الثالث 


من الضروري لمعرفة كل علم ملاحظة تاریخه والتغیرات الطارئة علیه. ومعرفة 
الشخضيات البارزء والمبدعة ‘as‏ وكذلك معرفة کتبه الاساسية. وهذا ماسنتعرض 
إلئ بيانه في هذا الدرس والدرس القادم. 

وأول مسألة لابد من ذكرها هناء هي: هل العرفان الإسلامي مثل الفقه 
والأصول والتفسير والحديث؟ أي أنه من العلوم التي أخذ المسلمون مادتها من 
صمیم الإسلام. فأرسوا قواعدها Ga),‏ أو هو من قبيل الطب والرياضيات 
الواردة على الاسلام من خارجه. فنمت واکتملت على ید المسلمین وفي مهد 
الحضارة الاسلامیة؟ أو هناك شق آخر 

إن العرفاء آنفسهم یختارون SSM Gall‏ ویرفضون الشقوق الأخرى بشدة. 
Ley‏ يعر بعض المستشرقین علی ان العرفان وافکاره الدقيقة قد دخلت با جا 
إلئ الاسلام من خارجه. فنسبوه حيناً إلى المسيحية وقالوا: إن الاراء العرفانية قد 
تبلورت بفعل احتكاك المسلمین بالرهبان من النصاری, وحيناً آخر قالوا: إنه نتاج 
ردود فعل إيرانية ضد الاسلام والعرب. وزعموا أحياناً أنه ناتج عن فلسفة 
الأفلاطونيين المحدئین التي هي مزیج من آفکار آرسطو وافلاطون وفیثاغورس 
والغنوصبين من الاسكندرية وآراء اليهود والتصاری, وتارة يرونه EBL‏ من الافكار 
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البوذية. كما ان الذين یخالفون العرفان من المسلمین حاولوا أيضاً ان يثبتوا ان 
العرفان والتصوف غريب عن الاسلام ویبحثوا له عن جذور خارج الاسلام. 

وأما الرأي الثالث فیذهب إلى ان العرفان قد أخذ مواده الأولية ‏ سواءٌ فى 
العرفان العملي Glatt‏ ین اق اننم اف Sly dl‏ تعفن ارات 
والأصول. كما تأثر أيضاً بالتیارات الخارجة عن الاسلام -علی الخصوص الافکار 
الكلامية والفلسفية وخاصة الاشراقية منها - آما ما هو مدی النجاح الذي حقَّقه 
العرفاء في إرساء القواعد والاصول الصحيحة لتلك المواد الأولية؟ وهل كان 
نجاحهم في هذه الناحية بمقدار نجاح الفقهاء أو لا؟ وما هو مقدار التأثير الذي 
تركته التيارات الخارجية على العرفان الإسلامي؟ فهل اجتذبها العرفان الاسلامي 
وصبغهابصبغته ووظفها لصالحه. أو ان الأمر بعكس ذلك وان تلك التيارات هي التي 
جرفت العرفان الإسلامي وجعلته يسير في اتجاهها؟ هذه كلها أسئلة لابد من بحثها 
والتحقيق بشأنها مستقلاً. إلا ان المتسالم عليه هو ان العرفان الإسلامي أخذ مادته 
الاساسية من الإسلام لاغير. 

إن أنصار الرأي الأوّل ‏ وإلئ > ما أنصار الرأي الثاني يذهبون إلئ ان الدين 
الإسلامي خال من التعقيد والتكلف يفهمه عامة الناس؛ اذ لايكتنفه الغموض ولا 
تحو طه الاسرار. فإن أساس الإسلام الاعتقادي هو التوحيد. فكما أن للبيت معماراً 
منفصلاً ومختلفاً عنه. كذلك العالم أيضاً له صانع وخالق منفصل aie‏ وان أساس 
ارتباط الانسان بالدنیا من وجهة نظر الاسلام هو الزهد والاعراض عن متاعها 
الفانى للوصول إلى نعيم الآخرة والخلود. واذا تجاوزنا ذلك نصل إلى مجموعة من 
الاحکام العملية البسيطة التي تکفل الفقه ببیانها. 

وتری هذه الجماعة أنّ ما یقوله العرفاء بشأن التوحید شيء مغاير للتوحید 
الاسلامي. وذلك لان التوحید العرفاني عبارة عن وحدة الوجود. وان لا وجود 
سوی الله وأسمائه وصفاته وتجلياته. كما أن السیر والسلوك العرفاني ات هاش 
للزهد الاسلامي أيضاً. وذلك لأنهم یذکرون في سیرهم وسلوکهم مجموعة من 


المفاهيم والمعاني من قبیل العشق ومحبة الله والفناء فيه وتجلي اله لقلب العارف. 
مما لا وجود له في الزهد الاسلامي. وان الطريقة العرفانية آمر مغاير للشريعة 
الاسلامية وذلك لاحتوائها على مسائل لاتمت إلى الفقه بصلة. وتری هذه الجماعة 
ان الأخيان من آصحاب رسول أف 4 الذین ینتسب العرفاء والمستصوفة لهم 
ویقتدون بهم - لم یکونوا إلا زاهدین معرضین عن متاع الدنياء لا علم لهم بالسیر 
والسلوك والتوحید العرفاني. مقبلین نحو الآخرة استولی على قلوبهم الوجل من 
العذاب ورجاء الثواب. 

والحقيقة هى ان ch‏ هذه الجماعة لا یمکن قبوله بحال. فان مواد الاسلام 
الأولية أغنى ا بکثیر مما فرضته هذه الجماعة جهلاً أو عمداً. فلا التوحيد 
الاسلامي بتلك البساطة والخواء الذي فرضوه. ولا فناء الإنسان في الإسلام منحصر 
بالزهد السطحي. ولا خيار الصحابة بالشكل الذي وصفوه. ولا الاداب الإسلامية 
محدودة بأعمال الجوارح والأعضاء. 

وفي هذا الدرس نحاول ان نثبت إمكان توظيف التعاليم الإسلامية الأصلية 
للوصول إلى مجموعة من المعارف العميقة بشأن العرفان النظري والعملي. آما ما هو 
مقدار النجاح الذي حالف العرفاء المسلمين في الاستفادة الصحيحة من تلك 
التعاليم؟ فهو مطلب اخر, لا يسعنا بحثه في هذه الدروس المختصرة. 

اما بالنسبة إلى التوحيد فان القران الكريم لا al‏ الله والمخلوقات بالمعمار 
والبيت. وانما یعرف اله سبحانه على أنه خالق الكون وانه في كل مكان ومع كل 
شيء. نحو قوله SI AS Lally: JL‏ وج له له وسیغ عَلِيمٌ 4ء « وحن 
فرب له منز 4" « و ال 52515 وَآَلظّهِرُ وَآَلْبَاطِنُ 4" وآیات أخرى من 
هذا القبیل. 


۱-البقره: ANNO‏ 
۲- الواقعة: ۸۵ 
۳۹ الحد بد: ۳۲ 


۷١ 


التوحيد الذي تؤمن به العامّة. وقد ورد في الحدیث: (إن الله عرّ وجل علم أنه یکون 
في آخر الزمان أقوام متعمقون. فأنزل ail‏ تعالى: Sip‏ هُوَ له CUT Saf‏ من 
سورة الحدید إلى قوله: «وَمُق olds ule‏ آلصَذور ae‏ 

ويكفي في مورد السیر والسلوك وطيّ مراحل التقرب إلى الله حتی بلوغ آخر 
المنازل آن تلقي نظرة على بعض الایات المتعلقة ب(لقاء (ail‏ و(رضوان الله) والایات 
المتعلقة بالوحي والالهام وتکلیم الملائكة غير الأنبياء مثل مریم (علیها السلام) 
وعلی الخصوص oll‏ معراج الرسول Ee SM‏ 

تحدث القرآن الکریم حول النفس الأمّارة واللوامة والنفس المطمثنة. والعلم 
الذي يفيضه الله والعلم اللدنيّ والهداية الناشئة عن المجاهدة» قال تعالی: < وَأَلّذِينَ 
pfu Ga gs‏ سبلا ۳۱4 وقد ذكر القرآن أن تزكية النفس هي الطريق 
الوحيد إلى الفلاح والصلاح: « قد افلح من رکا« وَقَدْ خَابَ من دسا ۱4*. كما 
تحدث القرآن مراراً حول الحب الالهي وانه يفوق جميع أنواع الحب والعلاقات 
الإنسانية. وتحدث حول تسبيح ذرّات الكون الذي يعني ان الإنسان اذا تدبر و تفقه 
فسوف يدرك هذا الحمد والتسبیح. كما تحدث حول فطرة الإنسان والنفحة الربانية 
اذ قال: By‏ َوّده Gg‏ فيه مين ژوجهی4(*. وغير ذلك مما يكفي لأن يستلهم 
الإنسان منه معاني سامية وكبيرة حول الخالق والكون والإنسان وعلى الخصوص 
علاقة الانسان بخالقه. 

وكما آلمحنا فإننا لسنا بصدد الحديث عن مدی النجاح الذي حالف العرفاء في 
الاستفادة من هذه الحقائق الغنية. ومدی صحة آرائهم وخطتهاء وانما الذي بهمنا هو 
بيان الاراء المغرضة التي يثيرها الغربیون وأتباعهم الذین یحاولون تفريغ الاسلام 
من محتواه المعنوي, وبیان الثروة العظيمة الموجودة في صميم الاسلام التي یمکنها 

۱- الاخلاص : ۱. 

۲- الكافي, ج ۱. کتاب التوحید, باب النسبة, سورة الحدید: .١‏ 

1٩ العنکبوت:‎ ۳ 


غ الشمس: ۷۹ * 5 
۵-السجده: A‏ 


۷۲ 


المفاهيم والمعاني من قبيل العشق ومحبة الله والفناء فيه وتجلي الله لقلب العارف. 
مما لا وجود له في الزهد الاسلامي. وان الطريقة العرفانية امر مغاير للشريعة 
الاسلامية وذلك لاحتوائها على مسائل لاتمت إلئ الفقه بصلة. وتری هذه الجماعة 
ان الأخيار من أصحاب رسول BEA‏ الذین ینتسب العرفاء والستصوفة لهم 
ویقتدون بهم - لم یکونوا إلا زاهدین معرضین عن متاع الدنيا. لا علم لهم بالسیر 
والسلوك والتوحید العرفاني. مقبلین نحو الاخرة استولی على قلوبهم الوجل من 
العذاب ورجاء الثواب. 

والحقيقة هى ان رأي هذه الجماعة لا يمكن قبوله بحال. فان مواد الإسلام 
الأولية أغنى 01 بكثير مما فرضته هذه الجماعة جهلاً أو عمداً. فلا التتوحيد 
الاسلامي بتلك البساطة والخواء الذي فرضوه. ولا فناء الإنسان في الاسلام منحصر 
بالزهد السطحي. ولا خيار الصحابة بالشكل الذي وصفوه. ولا الآداب الإسلامية 
محدودة بأعمال الجوارح والأعضاء. 

وفي هذا الدرس نحاول ان نثبت إمكان توظيف التعاليم الإسلامية الأصلية 
للوصول إلئ مجموعة من المعارف العميقة بشأن العرفان النظري والعملي. أما ما هو 
مقدار النجاح الذي حالف العرفاء المسلمين في الاستفادة الصحيحة من تلك 
التعاليم؟ فهو مطلب آخر. لا يسعنا بحثه في هذه الدروس المختصرة. 

اما بالنسبة إلى التوحيد فان القرآن الكريم لا يُشَبْهِ الله والمخلوقات بالمعمار 
والبیت. وانما یعرف الله سبحانه على أنه خالق الكون وانه في كل مكان ومع كل 
شيء. نحو قوله تعالى: <تَأَيْتَمَا Miss‏ وجه ty alli‏ له ومع علیم 4 « dg‏ 
رب یه منم 4 « هُوَ لول والاخز والهز وَالْبَاضِنُ 4'". وآيات آخری من 
هذا القبیل. 

وبديهي ol‏ هذا النوع من الآيات يسوق الأفكار نحو توحيد اق وأعمق من 

.۱۱۵ :ةرقبلا-١‎ 


۲- الواقعة: Ao‏ 
الحد بد: ۲ 


۷۱ 


الساحقة من أهل العرفان والتصوف سلستها إليه - مصدر لاستلهام المعارف 
والمعنویات وسنشیر إلى موضعین منها: 

فقد ورد في الخطبة ۲۱٩‏ من نهج البلاغة: (ان الله سبحانه وتعالی جعل الذکر 
جلاءَ للقلوب. تسمع به بعد الوقرة. وتبصر به بعد العشوة, و تنقاد به بعد المعاندة. وما 
برح لله عزت آلاژه في البرهة وفي اذفان الفترات. عباد ناجاهم في فکرهم. 
وكلمهم في ذات عقولهم). 

وجاء في الخطبة ۲۱۷ في وصف السالك إلى الله تعالى: (قد Lol‏ عقله وأمات 
نفسه. حتى دق جليله. ولطف غليظه. وبرق له لا مِعّ كثير البرق. فأبان له الطریق, 
وسلك به السبل, وتدافعته الأبواب إلى باب السلامة, ودار الاقامة. وثبتت رجلاه 
بطمأنينة بدنه في قرار الأمن والراحة. بما استعمل قلبه. وأرضى AB)‏ 

كما ان الادعية الإسلامية ‏ على الخصوص الشيعية منها ‏ تحتوي كنوزاً كبيرة 
من المعارف. من قبيل: دعاء كميل. وأبي حمزة الثمالي. والمناجاة الشعبانية. وأدعية 


الضحينة cf eae‏ 
فمع كل هذه الثروة الهائلة هل هناك حاجة للبحث عن مصادر آخری خارج 
الاسلام؟! 


ان نظير هذه المسألة نراه في الحركة الانتقادية والمعارضة التي قادها آبو ذر 
الغفاري ضد طغاة عصره وما کانوا عليه من ممارسة الظلم والجور وتبذیر الاموال 
واکتنازها. مما اضطرهم إلى نفیه وتعذیبه والتضییق عليه حتی فارق الحياة وحيداً 
غريباً في منفاه. فأثار بعض المستشرقین سؤالاً حول من كان وراء تحريك أبي ذر. 
وحاول أن يجد لذلك سبباً من خارج العالم الاسلامي, الأمر الذي استغربه الأديب 
والكاتب المسيحي جورج جرداق, فقال في كتابه: (الإمام علي صوت العدالة 
الإنسانية): (راحوا يسألون الساقية الناضبة البعيدة عن مصدر الغيث. ولم يسألوا 
الجر الط الق با : 

فهل كان بامکان أبي ذر أن یستلهم الجهاد ضد الظلم من مصدر آخر غير 


V٤ 


ان تکون مادّة صالحة GY‏ يستلهم منها السسلمون هذه المعاني والحقائق السامية. 
فلو فرض ان العرفاء بالمعنی المصطلح لم یتمکنوا من الاستفادة منها بشکل 
صحیح. فهناك من یمکنه الاستفادة منها. 

هذا مضافاً ال" أن الروایات والخطب والادعية والسحاججات الاسلامية 
وتراجم الشخصیات الكبيرة التي ترعرعت في مهد الاسلام دلیل على ان ما كان 
Lil,‏ فى صدر الاسلام ليس مجرد الزهد الفارغ والعبادة التي لا يرتجى منها سوی 
A‏ الثواب والمكافأة. 

فقد احتوت الروایات والخطب والادعية والاحتجاجات على معان سامية 
dad yy‏ وتحدئت تراجم الشخصیات التي عاشت في الصدر الاوّل من الاسلام عن 
مجموعة من المعاني التي تحتوي على الحب والارادة الروحية والب‌صائر القلبية 
والا کتواء بنار الوله الروحي, فقد ورد في الكافي: ol)‏ رسول Beal‏ صلی بالناس 
الصبح. فنظر إلى شاب في المسجد وهو یخفق برأسه مصفرًاً لونه. قد نحف جسمه 
وغارت عیناه في رأسه. فقال له رسول الله HEE‏ (کیف أصبحت یافلان؟ قال: 
اصبحعت يارسول الله مواقناً: فعجب رسول الله TEE‏ وقال: ان لكل يقين حقيقة فما 
هي حقيقة يقينك؟ فقال: ان يقيني یارسول الله هو الذي أحزنني وآسهر ليلي وأظماً 
هواجري. ؛ فعزفت نفسي عن الدنيا وما فيها. حتی كأني آنظر إلئ عرش ربي وقد 
نصب للحساب وحشر الخلائق لذلك وأنا فيهم, وكأني أنظر إلئ أهل الجنة يتنعمون 
في الجنة ويتعارفون. وعلى الأرائك متكئون. وكأني أنظر إلئ أهل النار وهم فيها 
معذبون مصطرخون. وكأني الان أسمع زفير النار يدور في مسامعي. فقال رسول 
الله 85 لأصحابه: هذا عبد نور الله قلبه بالایمان. ثم قال له: إلزم ما أنت عليه. فقال: 
الشاب: : آدع الله لي يارسول الله أن ate‏ الشهادة معك. فدعا له رسول اله HOE‏ 
فاستشهد بعد تسعة نفر وكان هو العاشر)'. 

كما ان كلمات أمير المؤمنين علي بن أبي طالب - الذي تُنهي الأكثرية 


۱-الكافي, ج ۲ كتاب الإيمان والكفر, باب حقيقة الایمان واليقين. الحديث: ۲. 


۷۳ 


وقال أيضاً: (إن أصول الوحدة في التصوف موجودة في القرآن أكثر من أي 
موضع آخر. وقد جاء في الحديث القدسي: لا يزال العبد يتقرب إلي بالنوافل حتى 
احبه, فاذا احببته كنت سمعه الذي یسمع به. وبصره الذي يبصر به. ولسانه الذي 
ينطق به. ويده التي یبطش بها). 

وکا کا ا فاننا لا نروم البحث عن مدى الاستفادة الصحيحة التي 
استفادها المتصوفة والعرفاء في استلهام الدروس والعبر من النصوص الإسلامية. 
وإنما نبحث فقط في Lan‏ هذا الاستلهام. فهل هو المصادر الإسلامية أو مصادر 


۷۹ 


الاسلام؟! فأي مصدر غير الاسلام یمکنه أن یلهم أبا ذر الثورة على جبابرة وطغاة 
مثل معاوية؟! 

وهذا ما نشاهده أيضاً في موضوع العرفان. اذ يسعى المستشرقون إلى ان 
يبحثوا عن مصدر إلهام للمعنويات العرفانية من خارج الإسلام. غافلين عن هذا 
البحر العظیم. فهل بالامكان أن نغفل عن جميع هذه المصادر أعم من القرآن والسنة 
والخطب والاحتجاجات والأدعية والشیر. لتصحيح رأي بعض المستشرقين 
وأتباعهم؟! ولحسن الحظ فقد اعترف في الآونة الأخيرة أشخاص من قبيل 
(نيكلسون) الانجليزي و(ماسنيون) الفرنسي ‏ اللذين درسا العرفان الإسلامي 
بشكل واسع وحضيا بثقة الجميع بان المصدر الأساسي للعرفان هو القران والسنة. 

قال نيكلسون: (يقول القرآن: $ أَللَهُ 5.95 آلسّمَوَْتٍ والاژض ۱۲4 و« هُوَ SST‏ 
We sal;‏ ولا a‏ إل موي ول مَنْ gale‏ قان( EGS,‏ فيه من 
4,055 و«ولقذ GHEE‏ الإنسن وَنَعْلّمُ be‏ توشوش بهی LA‏ وَنَحْنُ أَقْرَبُ إِلَيْه 
من حبل آلوریده) وفایتتا tag sid‏ له" ومن al‏ يَجْعَلٍ aT‏ هر i593‏ 
تا لین ور 4*. فلا مناص لنا من القول بأن جذور التصوف کامنة في هذه 
الایات. فلم یعتبر الصوفیون الأوائل القرآن مجرد کلمات الله. بل يرونه وسيلة 
تقرب اليه أيضاً. فانهم یسعون من خلال العبادة والتعمق في آيات القرآن المختلفة 
خاصة تلك التي تتحدث حول (المعراج) - إلى ایجاد الحالة الصوفية لرسول اله HEE‏ 
EE‏ 


۳۵ :رونلا١‎ 

۲- الحدید ۳ 

۳ الحشر: ۲۳ 

VV ۶-الرحمن:‎ 

۵-الحجر: ۲۹ 

۱٦ 1-ق:‎ 

۷-البقرة: ۱۱۵ 

النور: ٠غ‏ 

٩-کتاب‏ (میراث إسلام) آراء المستشرقین حول الاسلام. ص ۸۶ 


۷6 


سفیان الثوري المتوفی سنة ١7١‏ ه. 

وقد ذکر آبو القاسم القشيري - وهو من مشاهیر العرفاء والصوفية - أن هذه 
التسمية قد gb‏ قبل عام ۲۰۰ ه. وقال نیکلسون: (لقد ظهرت هذه التسمية فى 
اوا القرن الهجري الثاني). والذي يبدو من رواية موجودة في OLS‏ المعيشة 53 
الكافي ان هناك جماعة معاصرة للامام الصادق Be‏ كسفيان الثوري وجماعة أخرى 
- أي في النصف الأوّل من القرن الهجري الثاني - تعرف بهذو التسمية. 

فاذا كان ابو هاشم الكوفي هو أول من رف بهذه التسمية وکان استاذ سفيان 
الثوري المتوفی سنة ۱۷۱ ه تکون هذه التسمية قد اشتهرت في النصف الأول من 
القرن الثاني ولیس في نهایته LS)‏ ذهب اليه نیکلسون وغيره). ویبدو أنه لا خلاف 
في ان وجه اشتهار الصوفية بهذه التسمية هو لبسهم الثياب والمدارع الصوفية. فانهم 
لاعراضهم عن الدنيا كانوا يجتنبون لبس الثياب الناعمة. ويرتدون الثياب الخشنة 
خاصة المتخذة من الصوف. 

كما اننا نجهل التارخ الدقيق الذي أطلقت فيه هذه الجماعة على نفسها تسمية 
(العرفاء) إلا ان القدر المتيقن والذي يظهر من كلمات السري السقطي ١7‏ (ت: ۲۳ 
ه ) أن هذه التسمية شاعت في القرن الهجري الشالث. إلا ان ابا نصر السراج 
الطوسى ذکر في GES‏ (اللمع) - وهو من النضوصن المعتبرة في العرفان واتصوف - 
Los‏ لسفيان الثوري يلوح منه ان هذه التسمية قد ظهرت في حوالي النصف الاو 
من القرن الثاني!". 

وعلی أي حال ففي القرن الهجري الأول لم تكن هناك جماعة باسم الصوفية. 
وانما ظهرت هذه التسمية في القرن الثاني. والذي يبدو أن JES‏ جماعة حول نفسها 
تحت هذه التسمية قد حصل في هذا القرن أيضاً. ولیس في القرن الثالث كما ذهب 
الیه بعض (۳. 


۱- تذکرة الأولياء, للشیخ عطار. 
۲-اللمع» ص 2:۳۷ 


۷۸ 


الدرس الرابع 
نبذة تار يخية (۱) 
ان المعارف الاسلامية الأصيلة. وسيرة أئمة الاسلام الزاخرة بالمعنویات 
والاشعاعات الروحانية - التي كانت مصادر الهام لکثیر من المعنویات العميقة في 
العالم الاسلامي - لا تتحصر بما يصطلح عليه بالعرفان أو التصوف. إلا اننا نقصر 
البحث على ما یسمی بالعرفان والتصوف دون أن نتعرض إلى ما سواهماء وبديهي 
ان اختصار هذه الدروس لا يجيز لنا الخوض في النقد والتحقیق, ولذا سوف نكتفي 
بعرض المنعطفات التي واجهت العرفان والتصوف. ابتداءً من صدر الاسلام إلى 
القرن الهجري العاشر. ثم نتعرض - بالمقدار الذي تسمح لنا به هذه الدروس - إلى 
مسائل العرفان. لنختم الکلام بدراسة جذورها وتحلیلها علمياً. 
ان المتسالم عیه عدم وجود جماعة باسم العرفاء او المتصوفة في صدر 
و والقرن الهجري الاوّل. فقد ظهر التصوف في القرن الهجري الثاني. وقیل: إن 
أول من اشتهر بهذه التسمية (أبو هاشم الصوفي الكوفي) الذي كان يعيش في القرن 
الثاني. وهو أول من آقام للعباد والزهاد من المسلمين صومعة فى الرملة من بلاد 
فلسطین كي یتعبدوا ONS‏ ولم يضبط لنا التاریخ وفاة ۳ oats‏ إلا آنه كان استاذ 
\- تریخ لتصوف في السلام اليف اف قاسم غني, ٠ص 1١1‏ وقد ذکر في ص 


ae‏ یا اکن بد هاشم من اعد لوح لا يكون هناك تعارض بين النقلین. 


۷۷ 


ثم ان العرفاء آنفسهم یرجعون بعض سلاسل الطريقة إلى الحسن البصري. ومنه 
إلى الامام آمیر المومنین3» من قبيل سلسلة مشایخ أبي سعید آبی الخیر(. كما 
يوصل ابن النديم في (الفهرست) في الفن الخامس من المقالة الخامسة لله ب 
محمد جعفر الخلدي إلى الحسن البصري أيضاً. وقال: ان الحسن البصري ا 
ت ا م ا بدر. 

ويبدو من بعض الحكايات المنقولة ان الحسن البصري كان من الناحية العملية 
واحداً من الذين اشتهروا فيما بعد بالمتصوفة. وسننقل بعضاً من تلك الحكايات فى 
محلها. هذا وان للحسن البصري جذوراً ايرانية. ۱ 

۲ - مالك بن دینار (ت: ۱۳۱ ه ). من أهالي البصرة, وقد آفرط فى الزهد 
والاعراض gall ge‏ وقد وردت عنه بمض العکایات فی هذا الخصوص. 

۳ - ابراهیم بن الأدهم: من آهالي بلخ, وله قصة معروفة تشبه قصة (بوذا), اذ 
قیل: إنه كان في بداية آمره سلطان بلخ. ثم وقعت بعض الحوادث التي أدت إلى 
توبته وانخراطه في سلك التصوف. وقد آفرد له العرفاء مكانة مرموقة. وله في 
المثنوي قصة ممتعة. وکانت وفاته في حوالي عام ۱۱۱ ه. 

أ درائعة التووة توش ll‏ مه ایا نیو :اغا جت له 
Lal,‏ سمیت ب(رابعة) لانها ولدت بعد ثلاث بنات. وهي غير رابعة الشامية العارفة 
التي عاشت في القرن التاسع وعاصرت الجامي, وان لرابعة العدوية حالات عجيبة 
وکلمات عميقة وأشعاراً هي قمّة في العرفان. وتنقل عنها قصة ممتعة بشان عيادة 
الحسن البصري ومالك بن دینار وشخص آخر لهاء وقد كانت وفاتها حوالي سنة 
6 أوسنة eo ١١‏ وقال بعض: ان وفاتها كانت فى سنة أو ۱۸۵ ه. 

0 - آبو هاشم الصوفي الكوفي: من أهالي الشام. فقد ولد وعاش فيها. إلا ان 
تاريخ وفاته مجهول. والقدر المتيقن انه كان استاذاً لسفيان الثوري (ت: ٠١١‏ ه ) 
ویبدو انه أول شخص اطلقت عليه تسمية (الصوفي). قال سفيان: لولا آبو هاشم لما 


-١‏ تاريخ التصوف فى الاسلام ص ET‏ نقلاً عن كتاب (أحوال وأقوال أبى سعيد gh‏ الخير). 


As 


الا ان عدم وجود جماعة في القرن الهجري الاوّل تحمل هذه التسمية لا يعني 
ان خیار الصحابة کانوا مجرد زهاد وعبّاد وبنفس الدرجة من الایمان الساذج الذي 
يعوزه بریق الحياة المعنوية - وهو ما یتشدق به الغربيون وأذنابهم عادة بل هناك 
من الصحابة من یتمتع بحياة معنوية قوية. وهناك اختلاف في مستوی الایمان 
ودرجاته بين الصحابة. فان سلمان وأبا ذر لم یکونا بدرجة واحدة من الایمان. وقد 
ورد هذا المعنی في آحادیث كثيرة منها: (لو علم ابو ذر ما في قلب سلمان Naked)‏ 

والآن ندخل في تفاصیل طبقات العرفاء والمتصوفة من القرن الثاني إلى 
العاشر. 


عرفا. القرن الثاني: 
- الحسن البصري: فكما ان الكلام یبداً من الحسن البصري (ت: ۱۱۰ ه ). 

فإنّ العرفان المصطلح يبدأ منه أيضاً. 

ولد الحسن البصري عام ۲۲ ه . fey‏ إلى ثمان وثمانين سنة. وقد أمضى 
أكثر حياته في القرن الهجري الأوّل. 

وطبعاً لم يشتهر الحسن البصري بكونه صوفياً. ولكنه عُدَ من الصوفية لاله 
ضیف US‏ تفت هوان (زعایدعقری Saal‏ عده اول کب الو فة وان 
نسخة هذا الکتاب الوحيدة موجودة في جامعة (اوکسفورد) ويدعي نیکلسون: ON)‏ 
او نف طرش میاه الم لته هو السين امش نفد نستاز 
المتأخرون على نفس الطریق في بیان اسس التصوف للوصول إلئ المقامات العالية. 
اا ر ع ها از عمال lege‏ كين مو اعد ا 
على التوالي للارتقاء إلى المقام الأعلى)". ۰ 

۱-سفينة البحار. للمحدث القمي, مادة (Le)‏ 

۲-میراث اسلام ص ۱۵ وأيضاً راجع محاضرات الدکتور عبد الرحمن بدوي في كلية الالهیات والمعارف 
الإسلامية في السنوات الدراسية ۵۲ - oF‏ والملفت للانتباه ان ن الكثير من كلمات نهج البلاغة موجودة ة في تلك 


YW. هذا وان بعض الصوفية يرجعون سلسلتهم إلى أمير المؤمنين‎ DL JI 
جد ير بالدراسة والتحقيق.‎ Sl عن طريق الحسن البصري, وهو‎ 


۷۹ 


كان لبايزيد بعض الشطحات التي آدت إلى تكفيره. بینما يراه العرفاء من أصحاب 
(السّكر). أي انما صدرت منه تلك الشطحات حال الانجذاب والفناء فى ذات الله 
وقد ادعى بعض انه كان ساقياً في بيت الإمام الصادق. إلا أن التاريخ 5 هذا 
الإدعاء. oY‏ بايزيد لم يدرك الإمام الصادقاظة. 

۲ - بشر الحافي: من أهالي بغداد. وأجداده من أهالي (مرو). وكان في بداية 
آمره من أهل الفسق والفجور. ثم هداه الله إلى التوبة. وقد نقل العلامة الحلّي في 
(منهاج الكرامة) ان توبته كانت على يد الامام موسى بن A hee‏ وقد عرف 
ب(الحافي) لصدور التوبة منه حال كونه حافياً. وذكر بعض سبباً آخر لهذه التسمية. 
وكانت وفاته في سنة ۲۲۹ أو ۲۲۷ ه . 

۳-السري السقطي, من أهالي بغداد. ولا نعرف مرد جذوره. وهو صديق لبشر 
الحافي, وقد كان عطوفاً محبّاً للعباد. یژثرهم على نفسه, وقد ذکر ابن خلکان في 
(وفیات الأعيان) ان السري قال: استغفرت الله ثلاثين سنة من قولي (الحمد لله). 
فقيل له: وكيف ذلك؟ فقال: اندلعت النار في السوق ذات ليلة فخرجت أسأل عن 
دكاني فقیل: ان النار لم تمسه. فقلت: (الحمد لله) ثم انتبهت إلى ان كلامي هذا كان 
Lah‏ من أنانيتي وعدم اهتمامي بامور المسلمین, فأخذت بالاستغفار من ذلك 
er‏ 

وکان السري تلميذاً وتابعاً ل (معروف الکرخی) واستاذاً لابن اخته (جنید 
البغدادي). وله CLUS‏ كثيرة في التوحيد والحب الالهي وهو الذي قال: (ان العارف 
کالشمس المشعة على جمیع آنحاء الأرض التي تحمل الغثٌ والسمين. والماء الذي 
Los‏ به القلوب الظامئة. والقبس الذي يضيء جمیع الأمكنة). 

وقد توفي السری عام ۵ أو ۰ هه عن عمر یناهز الثامنة والتسعین. 

Cae ar‏ المحاسبي (ت: ۲۶۲ ه ): اصوله بصرية. وهو من أصحاب 
الجنید. وقد سمي ب(المحاسبی) لعمله في أنور الشخاسية NS Ny‏ وید كان 
معاصراً لأحمد بن حنبل الذي كان یخالف الکلام بشدة, فطرده لهذا السبب مما 


عرفت دقائق الریاء. 

1 - شقیق البلخي: تلمیذ ابراهیم الادهم. وقد ورد في OLS‏ (ريحانة الأدب) 
وغیره نقلاً عن کتاب (کشف الغمّة) لعلي بن عیسی الاربلي. و(نور الابصار) 
للشبلنجي: انه صادف الامام موسی بن جعفر طا في طريقه إلى مكة ونقل عنه بعض 
المقامات والكرامات. وقد كانت وفاته في سنة ۱۵۳ آو ۱۷۶ أو ۱۸۶ ه. 

۷-معروف الكرخي: من أهالي الكرخ في بغداد. والذي يبدو أنه ايراني لان 
اسم والده (فيروز). وقد كان من مشاهير العرفاء. وقيل: إن oll‏ وامه WAS‏ نصرانیین. 
إلا أنه أسلم على يد الامام BBLS JI‏ واستفاد من علومه. وان الكثير من سلاسل 
الطريقة - حسب ادعاء العرفاء - تنتهي إلى معروف الكرخي. ومنه إلى الإمام 
LE II‏ ومنه إلى من سبقه من الأئمة الاطها BRL‏ حتى تصل إلى رسول الله HEE‏ 
ور فد غر هن اة ت( اده هدا يا مدغيه الذهينون یوت 
وقد كانت وفاة معروف الكرخي في حوالي عام ۲۰۰ أو ۲۰٠٣‏ ه. 

۸ -الفضیل بن عیاض (ت: ۱۸۷ ه ): تعود اصوله إلى (مرو) فهو ايراني له 
جدور عربية. وقيل: إنه كان قاطع طريق في أول أمره وذات يوم تسلق جداراً 
بقصد السرقة فرأى شخصاً يتهجد في حلكة الليل ويتلو القرآن. فاضطرب لما 
سمعه من الآيات وتاب من ساعته. وقد نسب إليه كتاب (مصباح الشريعة) الذي 
قيل: al‏ مجموعة من الدروس التي تعلمها من الامام الصادق ا وقد أبدى 
المحدث المتبحر الحاج المرزا حسين النوري في خاتمة (المستدرك) اعتماده على 
هذا الكتاب. 


عرفا. القرن الثالث: 


١‏ بايزيد البسطامي (طیفور بن عيسى). (ت: ۲۱۱ ه ). وهو من أكابر 
العرفاء. تعود اصوله إلى بسطام. وقيل: إنه أول من تحدث صراحة فى الفناء فى الله 


۸۱ 


العرفان الاسلامي وکثرت شطحاته. فکثر اللغط بشأنه واتهم بالکفر وصلب في أيام 
المقتدر العباسي, كما اتهمه العرفاء باذاعة آسرارهم وافشائها. ونسبه بعض إلى 
الشعوذة. إلا ان العرفاء يبرؤونه من ذلك ویرون أن الکفریات التي تلوح من کلامه 
وكلام بايزيد إِنْما صدرت عنهما حالة السكر والفناء الروحي. ويسميه العرفاء 
agg tl)‏ وقد آعدم سنة ee a ar hare‏ 


١‏ هناك بحث 0 تین ی الطبعة الثامنة a‏ ست نحوالمادية). واشکلنا 


Ag 


جعل الناس یتفرقون عنه. 

۵ - جنيد البغدادي: تعود اصوله إلى نهاوند. یدعوه العرفاء والمتصوفة ب(سيد 
الطائفة). على غرار تسمية الفقهاء للشيخ الطوسي ب(شيخ الطائفة). وهو عارف 
معتدل لم يتفوه بالشطحات التي تفوه بها غيره بل لم يرتدٍ ثياب التصوف وانما كان 
يلبس زيّ العلماء والفقهاء. فقيل له: هلا لبست ols‏ المتصوفة مجاراة للاصحاب؟ 
قال الو ele‏ الشات فاد لخدت ردام من الحديد Wg‏ أنه لین 
الاعتبار بالخرقة وانما الاعتبار بالحرقة), وقد كان جنيد ابن أخت السرّي السقطي 
وتلميذه. كما كان تلميذا للحارث المحاسبي, وقيل: إن وفاته كانت في سنة ۲۹۷ ه 
عن عمر aly‏ التسعين. 

7 ذو النون المصري. من أهالي مصر. وقد درس الفقه عند الفقيه المعروف 
(مالك بن أنس). وقد سمّاه الجامي ب(رئيس الصوفية). وهو Syl‏ من استخدم الرموز 
في بیان المصطلحات الصوفية حتى لايفهمها الا الخاصة فغدت رموزه هي 
المتداولة. وأخذت المعاني العرفانية تذكر عن طريق الأشعار الغزلية والتعبيرات 
الرمزية. ويرى بعض ان ذا النون قد أدخل الكثير من تعاليم الفلسفة الافلاطونية 
الجديدة فى العرفان OPS pally‏ وقد كانت وفاة ذي النون بين السنوات من ۲۶۰ 
إلئ Yo:‏ ۳ 

۷-سهل بن عبد الله التستري, من أكابر العرفاء والمتصوفة. تعود اصوله إلى 
age‏ وقد مسبت موه من ال فان gorse‏ ماهد القن احلا لها د 
اليه فعرفت ب(السهلية). التقی ذا النون المصري فى مكة المکرمة. وقد كانت وفاته 
في عام ۲۸۳ أو ۲۵۲۹۳ . ۱ 

۸ - حسین بن منصور الحلاج. من آهالي البیضاء الواقعة بالقرب من مدينة 
(شیراز) إلا انه عاش في العراق وترعرع هناك وقد آثار الحلاج لغطأ كبيراً في 


۲- طبقات الصوفية. لابي عبد الرحمن شلمي, ص ۲۰3. 


AY 


الضریح الواقع في نهاية شارع مشهد والمعروف بقبر (پیر پالان دوز''') هو قبر آبي 
نصر السراج. 

؛ - آبو الفضل السرخسي: (ت: ۳۱۹ ه ). وهو ابن اخت ابي على الرودباري. 
ویعد من عرفاء الشام. 7 

۵ - آبو طالب المکي: (ت: ۲۸۵ أو 387 ه ). اشتهر من خلال کتابه (قوت 
القلوب) الذي صنّفه في العرفان والتصوف. تعود اصوله إلى بلاد الجبل من ايران. إلا 
انه اشتهر ب(المکي) لمکان سکنه في مكّة المکرمة. 


عرفا, القرن الخامس: 

۱- الشيخ ابو الحسن الخرقاني: (ت: 1۲۵ ه ). وهو من مشاهیر العرفاء. 
تروی عنه قصص عجيبة. منها انه كان یزور قبر (بایزید البسطامي) فیحدثه ویحل 
له اشکالاته. وقد ذکره المولوي في (المثنوي) كثيراً وصرح بحبه له وتأشره ve‏ 
وقیل: ail‏ التقی ابا علي بن سينا الفیلسوف المعروف. وابا سعيد ابا الخیر العارف 
الشهیر. 

۲ - ابو سعيد ابو الخیر الييشابوري (ت: 11۰ ه ). وهو من آشهر العرفاء 
وأكثرهم حيوية. نظم رباعیات شعرية بديعة. وله آقوال عرفانية صاغها في قالب 
نثري مسجع جميل. وقد التقی به ابو علي بن سينا في مجلس وعظه وکان یتحدث 
في ضرورة العمل وما للطاعة والمعصية من الاثار. فكتب له ابو علي بن سينا ابياتا 
شعرية مفادها: اننا لا نرجو الا رحمة الله التي يستوي فيها العامل وغيره!". فأجابه 
ابو سعيد على البداهة بنفس الوزن والقافية مامعناه: لا تعوّل على يوم لا يستوي فيه 
العامل والمقصر. 

٣‏ ابو علي GE‏ النيشابوري: (ت: ٤۰۵‏ أو 1۱۲ ه ). يعد جامعاً للشريعة 


۲-نامه دانشوران, فى ذيل الحديث عن ابى على بن سينا. 
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الدرس الخامس والسادس 
نبذة تار يخية (۲) 
عرفا. القرن الرابع: 

- آبو بكر الشبلي: وهو من مشاهیر العرفاء. وقد درس عند جنيد البغدادي. 
وكان معاصراً للحلاج. وتعود اصوله ال خراسان, نقلت عنه کتب التراجم. ومنها 
OLS‏ (روضات الجنات) اشعارا وکلمات عر فانية کثيرة. وقد ذکر الخواحة عبد الله 
الأنصاري ان ذا النون المصري هو أوّل من تكلم بالرموز والاشارات. ثم تلاه الجنید 
فاعطى هذا العلم نظماً رت والف فيه AGS‏ حتی جاء دور الشبلی ورفعه فوق 
Pt pron Cowan‏ العبل نين اه ag‏ 0 هن را aslo!‏ 
Ales ۳‏ ۱ ۰ 

- آبو علي الرودباري: (ت: ۳۲۲ ه ). ينتهي نسبه إلئ (انوشیروان) الشاه 
دنه المعروف. وقد لازم الجنید ودرس الفقه عند ابي العباس بن شریح. 
والأدب عند ثعلب. وقیل: إنه جمع بين الشريعة والطريقة والحقيقة. 

۳ - ابو نصر السراج الطوسي: (ت: ۳۷۸ ه). صاحب كتاب (اللّمع) المعروف. 
وهو من النصوص القديمة والاصلية والمعتبرة فى العرفان والتصوف. وقد درس 
عند الکثیر ee Ee‏ تا اپ شاف ٠‏ ويدعي بعض أن 


۸۵ 


عرفاء القرن السادس: 

- عين القضاة الهمداني: من أكثر العرفاء حماسة. وکان من آتباع أحمد 
الغزالي الأخ الأصغر لمحمد الغزالي الذي هو من العرفاء أيضاً. ولعين القضاة کتب 
كثيرة. وله آشعار زاخرة بالمعاني لایخلو بعضها من الشطحات التي AS‏ بسببها ثم 
قتلوه واحرقوه وذژوه. وقد تم قتله ما بین الاعوام ۵۲۵ و ۵۳۵ ه. 

- السنائي الغزنوي الشاعر المعروف. توفي في النصف الاوّل من القرن 
السادس للهجرة. واشعاره مفعمة بالعرفان العمیق, وقد ذکر السولوي أقواله في 
المثنوي وقام بشرحها. 

- آحمد الجامي, توفي حوالي سنة OTN‏ ه-. وهو من مشاهیر العرفاء 
والمتصوفة. له آبیات شعرية في الخوف والرجاء. وقبره مشهور في (تربت جام) 
علی الحدوه Sl gl ga‏ وافقانتتان, 

٤‏ -عبد القادر الجيلاني, توفي عام 510 أو 07١‏ ه. وقد ولد في شمال ايران 
ال ل ويرى بعض انه من الي تن في بغداد. 


۳/۹ وينتهي نسبه‎ re السلاسل الصوفية. وقبره مشهود في‎ a ا‎ yee on 
الامام الحسنة.‎ 


- الشیخ روزبهان البقلي الشيرازي السعروف ب(الشیخ الشطاح) لكثرة 
شطحاته. توفی عام 707 ه. وقد قام المستشرقون في الاونة الأخيرة بطبع بعض 
مولفاته. 


عرفا. القرن السابع: 
ظهر في هذا الفرن کر من العرفاء المرموقین نذکر عدداً متهم على تسرتیب 


تاریخ وفاتهم: 


AA 


والطريقة. وکان مفسراً للقرآن وواعظاً. وقد لقب ب(الشيخ البکاء) لکثرة بکائه في 
مناجاته. 
؛ - أبو علي بن عثمان الهجويري الغزنوي: (ت: 1۷۰ ه ). صاحب PES‏ 

(کشف المحجوب) وهو من الکتب المشهورة. وقد طبع ee‏ 

- الخواجة عبد ail‏ الأنصاري: (ت: EVA‏ ه ) وهو عربي ینحدر من سلالة 
آبي أيوب الأنصاري الصحابي المعروف. وهو من آعبد العرفاء وأوسعهم شهرة. له 
کلمات قصار ومناجیات ورباعیات شعرية بديعة. کانت سیا في اتساع شهرته 
وشیوع صیته. ومن کلماته انه قال: (إذا كنت في صباك ٠ ees‏ وفي شبابك طائشا: 
وفي شیخوختك عاجزاً فمتی تعبد ALS ai‏ ومن کا VU‏ تقبیح القبح دناءة. 
و الیل حماقة. Uy‏ عملي قهر تجمل Apel‏ ولد ا عبد pA‏ 
هراة. وتوفي ودفن led‏ ومن هنا عرف ب(شيخ هراة), وللخواجة كتب كثيرة 
آشهرها (منازل السائرین) وهو من الکتب الدراسية في السیر والسلوك ومن أعمق 
الکتب العر فانية. وقد کتب عليه العلماء شر Ley‏ كثيرة. 

- الامام آبو حامد محمد الغزالي الطوسي: (ت: ۵۰۵ ه ). وهو من أشهر 
علماء الاسلام. وقد بلغت شهرته شرق العالم وغربه, وکان جامعاً للمعقول 
والمنقول. تولى منصب رئاسة جامع النظامية في بغداد. وهو من اسمی المناصب 
الروحية آنذاك. إلا انه لم يجد فيما تعلمه والمنصب الذي حازه اشباعا لرغبته 
الروحية. فاحتجب عن الانظار وشرع بتهذيب نفسه وبقي على ذلك عشر سنوات 
في بيت المقدس. وفي تلك المدّة اتجه إلى العرفان والتصوف. فلم يتقبل أي منصب 
إلئ آخر حياته. ألف كتابه الشهير (إحياء علوم الدين) بعد تلك المرحلة من الرياضة 
الروحية. وكانت وفاته في (طوس) موطنه الأصلي. 
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بشرحه منهم: (عبد الرحمن الجامي) وهو من مشاهیر عرفاء القرن التاسع للهجرة. 

وبامکاننا مقارنة آشعار ابن الفارض العرفانية بأشعار حافظ الشيرازي. وقد 
طلب منه محيي الدين بن عربي ان يكتب شرحاً على آشعاره. فأجابه: (إن كتابك 
«الفتوحات المكية» هو شرح له). 

وقد كان لابن الفارض OYE‏ عرفانية. فقد كان في غالب آمره في حالة هیام 
وانجذاب. وقد نظم كثيراً من آشعاره وهو في تلك الحالة. 

۵ - محيي الدین بن عربي الحاتمي الطائي الأندلسي: (ت: WA‏ ه ). ولد في 
الأندلس. وينتهي نسبه إلى حاتم الطائي, والذي يبدو أنه آمضی آکثر حياته في مكّة 
والشام. وهو من تلاميذ الشيخ آبي مدين المغربي الأندلسي من عرفاء القرن 
السادس. تنتهي سلسلته في الطريقة بواسطة واحدة الى الشيخ عبد القادر الجيلاني 
المتقدم ذكره. 

ولا شك في أن محيي الدين الذي اشتهر ب(ابن عربي) من آکبر العرفاء في 
الإسلام. فلم يبلغ شأوه أحد ممن سبقه أو جاء بعده. ولذلك لقب أيضاً ب(الشيخ 
الأكبر). 

لقد تكامل العرفان الاسلامي منذ بدايته عبر القرون بشكل تدريجي. فقد ظهر 
في كل قرن - كما أشرنا ‏ عرفاء كبار كان لهم الأثر في هذا التكامل السدريجي 
للعرفان. حتى ظهر ابن عربي في القرن السابع. فاحدث قفزة كبيرة في العرفان بلغ 
به إلى قمّة الكمال وادخله مرحلة جديدة لم يسبق لها مثيل. 

كما آسس ابن عربي القسم الثاني من العرفان أي شطره العلمي والنظري 
والفلسفي. 

هذا وقد عاش جميع العرفاء ممن جاء بعد ابن عربي على فتات مائدته. 
ومضافا إلى ذلك فقد كان ابن عربي أعجوبة زمانه حتى تضاربت الاراء فيه. فرفعه 


بعض إلى درجات الأولياء الكاملين ووجده قطباً من الأقطاب. بينما خفضه آخرون 
وهبطوا به idl‏ حضيض التكفير ونعتوه بالقاب من قبيل (مميت الدین) و(ماحي 


واليه تنتهى آغلب السلاسل العرفانية. وکان تلمیذا وتابعاً للشیخ روزیهان البقلي 
لشيرازي وصهره اغا كنا درس عنده كي من اتلامیذ. منهم La)‏ الدین الوا 
والد مولانا المولوي الرومي. وکان يعيش في خوارزم. وقد pole‏ هجمة المغول. 
وحینما عزم المفول على الهجوم کتبوا له كتاباً بالامان والسماح له بالخروج مع 
ذویه من المدينة طلباً للنجاة. إلا انه قال في جوابهم: (لقد عشت مع أهل هذه 
المدينة في رخاء فلا آترکهم في الشدة) ولبس لامة حربه وقاتل مع الناس حستی 
استشهد. وقد حدث ذلك سنة 11١3‏ ه. 

۲ - الشيخ فريد الدين العطار: من أكابر العرفاء ومبرزيهم. له مؤلفات نثرية 
وشعرية. يعلٌ کتابه (تذكرة الأولياء) من المصادر التي اهتم المستشرقون بها کثیرا. 
وقد شرح فيه سيرة العرفاء والمتصوفة. وقد بدأه بالامام الصادق ا وختمه بالامام 
SUI‏ 2 كما ان كتابه (منطق الطير) من اروع الكتب العرفانية. وقد درس عند 
الشيخ مجد الدين البغدادي من أتباع وتلامذة الشيخ نجم الدين كبرى الخوارزمي. 
كما أدرك قطب الدين حيدر الذي كان من مشايخ ذلك العصر ومدفنه في (تربت 
all gas pe‏ شیب :هزه المد .وقد كانت ؤقاة النطار مه یه لف الول ری 
إن مقتله كان على يد المغول في حوالي عام 1۲7 إل 1۲۸ ه . 

۳ الشيخ شهاب الدين السهروردي الزنجاني: توفي حوالي سنة 777 ه. له 
OLS‏ (عوارف المعارف) وهو من المصادر القيّمة في العرفان والتصوف. ينتهي نسبه 
US ۳ is!‏ وقيل: إنه كان يحج ويزور HEI oe M3‏ مرّة في كل ple‏ وقد 
صحب عبد القادر الجيلاني و تحدث معه. كما كان الشیخ سعدي الشيرازي وکمال 
الدين اسماعیل الاصفهاني وهما من الشعراء المعروفین, من آتباعه. وهو غير الشیخ 
شهاب الدین السهروردي الفیلسوف المقتول, والمعروف بشیخ الاشراق الذي فتل 
في حلب حوالي سنة ۵۸۱ او ۵٩۰‏ ه. 

] -ابن الفارض المصري: (ت: ۱۳۲ ه ).يعد من العرفاء المبرزین. له آشعار 
عرفانية عربية هي غاية في الکمال والرقّة. وقد طبع دیوانه مراراً وقام الفضلاء 


۸۹ 


کانت وفاة القونوي سنة WY‏ ه (وهي السنة الى توفی فیها المولوي والخواجة 
نصير الدين الطوسي) أو سنة ۱۷۲ ه. ا 

۷-مولانا جلال الدين محمد البلخي الرومي: (ت: ۱۷۲ ه ). اشتهر بالمولوي 
وهو من آکبر عرفاء الاسلام ومن عباقرة العالم. ينتهي نسبه إلى أبي بكر. وان كتاب 
(المثنوي) بحر من العرفان والحكمة ويشتمل على طرائف دقيقة في المعرفة 
ال وة وال ما عة والعزقانية كنا اه هف في عدا ا اند الأولى فی 
اا 

وموطنه الاصلي هو مدينة (بلخ) إلا انه تركها في صغره برفقة ابيه متوجهاً نحو 
iS‏ المكرمة لزيارة بيت الله الحرام. فالتقيا الشيخ فريد الدين العطار في نیشابور. 
ولدی عودتهما من مكنّة توجها نحو قونية فأقام المولوي فيهاء وکان في بداية آمره 
غالا كسار ales‏ التدريس وكين بافترام الان نتن ضاف شج 
التبريزي العارف الشهیر فانبهر به وتخلی عن کل شيء وانقطع الیه. حستی سمّی 
ail ys‏ قي الغزل باسم شمس وقد ذکره في المتنوي Un‏ 

۸ - فخر الدين العراقي الهمداني: (ت: WA‏ ه ). وهو شاعر معروف. كان 
تلمیذا لصدر الدین القونوي. وتابعا لشهاب الدین السهروردي انف الذکر. 


عرفا. القرن النامن: 

۱ - علاء الدولة السمناني: (ت: ۷۳۹ ه ). شغل في بداية آمره منصب إدارة 
الديوان. ثم تخلی عنه وانخرط في سلك العرفاء. وآنفق جمیع ثروته في سبیل ال 
صئّف كتباً كثيرة. وله آراء خاصة في العرفان النظري مذكورة في امهات الكتب 
العرفانية. ومن أتباعه الخواجوي الكرماني الشاعر الشهير الذي مدحه في شعره 
ابا 

۲ - عبد الرزاق الكاشاني (ت: ۷۳۵ ه ). وهو من المحققين والعرفاء في 
عصره. قام بشرح OLS‏ (الفصوص) لابن عربي, و(منازل السائرین) للخواجة عبد 


۹۲ 


الدین). 
وقد كان صدر المتألهين الفیلسوف الکبیر ونابغة الاسلام العظیم یجله ویحتر مه 
كثيراً ویفضله على الفارابي وابن سینا. 

وقد بلغت مؤلفات محيي الدین آکثر من مثتي کتاب. وقد تم طبع الکثیر منها. 
وریا طبعت جمیع کتبه الموجودة نسخها والتي یبلغ عددها حوالي ثلائین WLS‏ 
آهمها (الفتوحات (ZK‏ وهو OLS‏ کبیر جدّاً. بل هو في الواقع داثرة معارف في 
العرفان. وکتاب (فصوص الحکم) وهو برغم صغر حجمه من أدق النصوص 
العر فانية وأعمقها. وقد کتبت عليه شروح کثيرة. وربما لم یفهمه سوی شخص آو 
شخصین في کل عصر. 

توفي محيي الدين بن عربي في دمشق, ودفن فیها وقبره الان مشهود. 

1 صدر الدین محمد القونوي: من اهالي قونية في تركيا. وکان تلمیذا وتابعا 
لمحيي الدين بن عربي وابناً لزوجته. وكان معاصراً للخواجة نصير الدین الطوسي 
والمولوي الرومي. وكان الخواجة یجله كثيراً. وقد بادله بعض الرسائل. كما كانت 
علاقته بالمولوي في قونية وطيدة وحميمة. فكان القونوي FL‏ الجماعة فيأتم 
المولوي به. ویبدو -كما نقل- أن المولوي كان تلميذاً له. وان عرفان ابن عربي الذي 
انعكس في أقوال المولوي كان بتأثير ما تعلمه من القونوي. وقيل أيضاً: إن المولوي 
دخل ذات يوم على مجلس القونوي. فأخلى له الأخير مسنده ليجلس عليه. 
فاعتذر المولوي قائلاً: ماذا سيكون جوابي يوم القيامة إن أنا جلست في مكانك؟ 
فأزاح القونوي المسند ورماه جانباً. ثم قال: (مالا يصلح لكم لا يصلح لنا أيضاً). 

وقد كان القونوي أفضل من شرح أراء وافكار ابن عربي. ولولا شروح القونوي 
ربما لم يمكن فهم مرادات ابن عربي. وقد انعكست اراء ابن عربی في المثنوي 
ودیوان شمس, كما كانت کتب القونوي من المناهج الدراسية iil ree‏ 
والعرفان الاسلامي في القرون الستة الأخيرة. 

ومن کتب القونوي المعروفة کتاب (مفتاح الغیب) و(النصوص) و(الفکوك). وقد 
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لفخر المحققین الحلي الفقیه المعروف, ولا نعرف سنة وفاته بشکل دقیق. 

7 - عبد الکریم الجیلی: صاحب کتاب (الانسان الكامل). وأول من تناول 
بحث الانسان الکامل بشکل نظري هو ابن عربي. ثم فتحت له صفحة مهمة في 
العرفان الاسلامی, وقد بحث صدر الدين القونوي تلمیذ ابن عربي هذا الباب ۳ 
فصل مسهب. وحسب معرفتنا لم يكتب العرفاء في هذا المضمار کتاباً مستقلاً سوی 
شخصین: الاوّل: عزیز الدين النسفي من عرفاء النصف الثاني من القرن السابم, 
والثاني: عبد الکریم الجيلي, وکلا الكتابين مطبوع بهذا العنوان. وقد توفي الجيلي 
سنة ۸۰۵ ه عن عمر یناهز الثامنة والئلائین. ولم نعرف ما اذا كانت نسبته ماخوذة 
من (الجیل) في بغداد. أو من (جیلان) في شمال ایران. 


عرفا. القرن التاسع: 

۱ - شاه نعمة الله الولي: ينتهي نسبه إلى الامام علي #ة. وهو من مشاهیر 
العرفاء والصوفية. كما ان سلسلته من آشهر السلاسل الصوفية في العصر الحاضر. 
وان قبره في ماهان من کرمان مزار للصوفية. قیل ail‏ عمّر خمس وتسعین سنة. 
وکانت wildy‏ في سنة ۸۲۰ أو ۸۲۷ او ۸۳6 ه. وامضی اکثر عمره في القرن 
الثامن والتقی بحافظ الشيرازي, وترك آشعاراً كثيرة في العرفان. 

۲ - صائن الدین علي تركة الاصفهاني: من محققي العرفاء وکانت له اليد 
الطولى في العرفان النظري الذي شاده ابن عربي. كما ان کتابه (تمهید القواعد) الذي 
طبع مؤخراً شاهد على تبحره في العرفان. واليه يرجع المحققون من بعده. 

۳ - محمد بن حمزة الفّاري الرومي: وهو من علماء الدولة العثمانية. وان 
رجلاً موسوعياً ألف كتباً كثيرة. وتعود شهرته في العرفان إلى کتابه (مصباح الأنس) 
وهو شرح OLS‏ (مفتاح الغيب) لصدر الدين القونوي. ويندر ان يقوى شخص على 
شرح مؤلفات ابن عربي او صدر الدين القونوي إلا إن الفناري قام بهذا المجهود. 
وقد أذعن بقيمة هذه الشروح جميع من جاء بعده من محققي العرفاء. 
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الله الأتصاري, وکلاهما مطبوع وإليهما یرجع المحققون. 
وقال صاحب (روضات الجنات) في ذيل حدیثه عن الشیخ عبد الرزاق 
اللاهیجی: ad)‏ أثنى الشهيدالثاني على عبد الرزاق الكاشاني 23 (Ligh‏ 
وكانت بينه وبين علاء الدولة السمناني انك الذكن شا اتو اغات حول 
مسائل العرفان النظري التي جاء بها ابن عربي. ۱ 
- الخواجة حافظ الشیرازی!: (ت: ۷۹۱ ه ). ان حافظا برغم اشتهاره 
یکتنفه الغموض, والقدر المتیقن al‏ كان Whe‏ وعارفا وحافظا للقران ومفسرا ca)‏ 
وهذا ما آشار اليه مراراً في آشعاره. 
وبرغم كثرة ذكره لشيخ الطريقة في شعره. إلا انه لم يُعرف إلى الان من هو 
شيخه واستاذه. ان أشعار حافظ في القمة من العرفان. ولا يدرك دقائق عرفانه إلا 
من ندر ويقر جميع من تلاه من العرفاء بفضله واجتيازه المقامات العرفانية على 
الصعيد العملي. كما قام بعض العظام بكتابة شروح على بعض ابياته. منهم المحقق 
جلال الدين الدواني الفيلسوف المعروف في القرن التاسع الهجري فقد كتب رسالة 
في شرح هذا البيت القائل: 
(بير ما كفت: خطا برقلم صنع نرفت ‏ آفرین بر نظر ياك خطا پوشش باد ) 
- الشيخ محمود الشبستري: له منظومة عالية المضامين في العرفان باسم 
(روضة الاسرار) تعد من الكتب العرفانية السامية جذا. وتعود شهرته إليها. وقد 
کتبت عليها شروح كثيرة. ریما كان أجودها شرح الشيخ محمد اللاهيجي: وهي 
الان مطبوعة ومتوفرة. وقد توفي حوالي عام ۷۲۰ ه. 
- السید حیدر الاملي: وهو من محققي العرفاء. له كتاب بعنوان (جامع 
الاسرار) وهو من الکتب الدقيقة في العرفان النظري الذي شاده ابن عربي. وقد طبع 
مؤخراً طبعة أنيقة. وكتابه Jai) SW‏ النصوص في شرح الفصوص). وکان معاصراً 
١‏ إن حافظاً من أوسع شعراء اللعة الفارسة يورا أ. وقد بذل المادیون الانتهازیون هوک کے ۳ 


يظهروه بوصفه مادياً أو شكاكاً في الأقل, وحاولواان يوظفوا شعبيته لصالح أهدافهم المادية, وقد بحثنا فى هذا 
الصدد في مقدمة الطبعة الثامنة من كتابنا (الدوافع نحو المادية) على غرار بحتنا في شخصية (الحلاج). ٠‏ 


ay 


والفقه والأصول والمنطق والفلسفة والعرفان, كما لف کتباً كثيرة منها: شرح 
فصوص الحکم لابن عربي. وشرح اللمعات لفخر الدین العراقي. وشرح تائية ابن 
الفارض. وشرح قصيدة البردة في مدح HE pu JM‏ وشرح ميمية الفرزدق في مدح 
الامام علي بن Hemel‏ واللوائم. والبهارستان الذي هو على نمط ال(گلستان) 
للشاعر سعدي الشيرازي, ونفحات الانس فى بیان سير العرفاء. 

وقد كان الجامي من اتباع طريقة بهاء الدین النقشبند مؤسس طريقة 
النقشبندية. الا ان الجامي آوسع شهرة منه على الصعيد الشقافي, كما ان محمد 
للاهيجي برغم کونه من اتباع طريقة السید محمد نور بخش أكثر منه اشتهاراً على 
الصعید نفسه, وبما اننا في هذا الکتاب BAL‏ الناحية الثقافية في العرفان دون لحاظ 
کونه مسلكاً وطريقة خاصة, فقد خصصنا محمد اللاهيجي وعبد الرحمن ن الجامي 
بالذکر في هذه النبدة التاريخية. وقد كانت وفاة الجامي سنة BAVA‏ عن عمر 
as‏ الحادیة واللمانین Kaa‏ 


وبذلك نکون قد انتهینا وا من ی سا 
التاسم حیث اتخذ العرفان بعد ذلك شكلاً وطابعاً آخر من وجهة نظرنا - فحتی 
ذلك تا المتقدم كانت الشخصیات العلمية والثقافية في العرفان melons‏ 
إلى السلاسل الصوفية. وکان آقطاب الصوفية من الشخصيات الثقافية والعلمية 
اب و و یت نی 
القرن التاسع حتی اتخذت لنفسها منحی 

فأولاً: إن جمیع آقطاب المتصوفة أو ra‏ لم یکونوا Me‏ الدرجة العلمية 
cues doe‏ تمع ربها و po oye a ose‏ العين غلب 
عليه التمسك بالظواهر مما col‏ بطبيعة الحال إلى ظهور بعض البدع أحيانا. 

ان : تخصص بعض في العرفان النظري الذي شاده ابن عربي برغم عدم 
اتتسابه إلى أيّ واحدة من سلاسل التصوف بنحو لم يرق إلى اختصاصه ED‏ من 


۹۹ 


وقد طبع هذا الکتاب طباعة حجرية في طهران مع حواشي المرحوم آغا مرزا 
هاشم الرشتي من العرفاء المحققین في القرن الأخير. ومع بالغ الاسف فقد حالت 
طباعته الرديئة دون قراءة بعض حواشي المرحوم الرشتي. 

؛ - شمس الدین محمد اللاهيجي النوربخشي, شارح (روضة الاسرار) 
لمحمود الشبستري, وقد pole‏ مير صدر الدین الدشتكي والعلامة الدواني وکان 
یقطن في شیراز. وقد ذکر القاضي نور الله في کتاب (مجالس المومنین) ان هذین 
العلمين الذین یعدان من الحکماء المبرزین في عصرهما كانا يجلان اللاهيجي 
إجلالاً كبيراً. وقد كان مريداً للسید محمد نوربخش تلمیذ ابن فهد الحلي الذي 
lew‏ ذكره في تاريخ الفقهاء. 

وقد ذكر اللاهيجي في صفحة 198 من (شرح روضةالأسرار) أنه Lal‏ سلسلته 
في الطريقة بالسيد محمد نور بخش. ومنه إلى معروف الكرخي. ثم إلى الامام 
EL J‏ ومن سبقه من BRL‏ حتى ينتهي إلى BES ge‏ وقد سمّى هذه 
السلسلة ب(سلسلة الذهب). 

وقد كان اشتهار اللاهيجي مديناً لشرحه (روضة الأسرار) الذي يعد من 
النصوص العرفانية الراقية. وكما ذكر في مقدمته فانه بدأ شرحه ple‏ ۸۷۷ ه . 
وليس بأيدينا تاريخ وفاته بشكل دقیق, ويبدو آنها كانت قبل نهاية القرن التاسع 
للهجرة. 

۵ نور الدين عبد الرحمن الجامي. له جذور عربية اذ ينتهي نسبه إلى 
محمد بن الحسن الشيباني الفقيه المعروف في القرن الهجري الثاني. وكان الجامي 
شاعراً قديراً. حتّى 152 شعراء العرفان في اللغة الفارسية. 

Reece‏ في بداية الأمر ب(الدشتي). ولكنه لمكان ولادته في بلدة (جام) 
التابعة لمشهد. ولكونه مريداً لأحمد الجامى (الجتدبيل) فقد عرف فيما بعد 
ب(الجامي). ۱ 
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المنتسبین إلى المتصوفة. 

فمثلاً ان صدر المتألهین الشيرازي (ت: ۱۰۵۰ ه ). وتلمیذه الفیض الكاشاني 
(ت: ۱۰۹۱). وتلمیذ تلمیذه القاضي سعید القمي (ت: ۱۱۰۳ ه-)؛ لم ینتسبوا إلى 
أي واحدة من سلاسل التصوف. إلا انهم اكثر استیعابا لعرفان ابن عربي النظري ممن 
عاصرهم من آقطاب المتصوفة. وقد استمر الوضع على هذا المنوال حتی عصرنا 
الحاضر؛ اذ تجد المرحوم اغا محمد رضا الحکیم القمشئي. والمرحوم LED‏ مرزا 
هاشم الرشتي من علماء وحکماء الفرن الأخير من المتخصصین في العرفان النظري 
دون انتمائهم لسلاسل الصوفية. وبشکل عام فمنذ ان آقیمت سس العرفان النظري 
في عصر ابن عربي إلى صدر الدین القونوي كان للعرفان طابع فلسفي. إلا انه بعد 
ذلك انفصمت عری هذا الکیان اذ تجد أكثر المتخصصین في العرفان النظري في 
القرن العاشر لم یکونوا من آهل العرفان العملي والسیر والسلوك والطريقة, وإذا کانوا 
os‏ أهلهقانهم ل بوا رسا ان أ واخ من DS‏ الضتؤقية المعروفة. 

وثالثاً: نشاهد في القرن العاشر فما بعد أشخاصاً وجماعات في عالم التشیم 
مارسوا السیر والسلوك وبلغوا شاوا عالیا في العرفان دون ان ینتسبوا إلى اي 
مجموعة من السلاسل العرفانية والصوفية. بل ربما لم یحفلوا بها وعارضوها 
وابطلوها جملة أو تفصيلاً. ومن خصائص هذه الجماعة التي هي من Jal‏ الفقاهة 
انش انها لاءمت ووافقت بين آداب السلوك و آداب الفقه, ولهذه الجماعة تاريخ لا 
یسعنا ذکره في هذه العجالة. 


۹۷ 


إلى (عين الیقین). 
الثاً: ان الاداة التي يستخدمها الحكيم هي العقل والاستدلال والبرهان. ما أداة 
العارف فهي القلب وتهذيب النفس وتصفيتها. فالحكيم يحاول دراسة العالم بمنظار 
ذهنه. بينما يحاول العارف التحرك بجميع وجوده للوصول إلى کنه الوجود وحقيقته. 
وان يتحد مع الحقيقة اتحاد قطرة الماء مع البحر الخضم. فالكمال الفطري الذي 
يتوخاه الانسان - في نظر الحكيم - يكمن في الفهم والاستيعاب. بينما الكمال 
الفطري الذي ينشده الإنسان ‏ في نظر العارف ‏ يكمن في الوصول. ويرى الحكيم 
ان الانسان الناقص هو الانسان الجاهل. بينما الانسان الناقص عند العارف هو 
الانسان المهجور والمنفي والمنفصل عن أصله. 
ویری العارف بغية الوصول إلى المقصد الأصلي والعرفان الحقيقي ضرورة 
اجتیاز مجموعة من المنازل والمراحل والمقامات. يصطلح عليها ب(السیر 
والسلوك). 
وقد بحثت الكتب العرفانية حول هذه المنازل والمقامات بإسهاب وتفصيل. ولا 
يسعنا هنا شرح هذه المقامات ولو بشكل مختصر. وسنكتفي بذكر مقتطفات 
اجمالية ستفیدها من کلمات ابن سیناء فانه وان كان فیلسوفا الا انه لیس جافا. 
على الخصوص في آواخر حياته. فقد مال إلى العرفان وآفرد له فصلاً من 
(الاشارات) - وهو آخر مؤلفاته كما يبدو وسمّاه ب(مقامات العارفين). ونرى من 
الأفضل ان ننقل مقاطع من هذا الفصل الجميل ذي المضامين العالية: 
التعريف: 
المعرض عن متاع الدنيا Gare glib,‏ باسم الزاهد. 
والمواظب على فعل العبادات من القيام والصيام ونحوهما يخصض 
باسم العابد. والمتصوف بفكره إلى قدس الجبروت مستديماً 
لشروق نور الحق في سرّه يخص باسم العارف وقد يتركب بعض 


هذه من بعض. 


المنازل والمقامات 


یری العرفاء ضرورة اجتیاز بعض المنازل والمقامات للوصول إلى العسرفان 
الحقيقي, وال لما آمکن الوصول إليه. 

ويشترك العرفان مع الحکمة الالهية في وجه ویختلف عنها من وجوه: 

فوجه اشتراکهما: انهما بهدفان إلى (معرفة (abl‏ 

واما وجوه اختلافهما فهي: 

أولاً: ان الحکمة الالهية لا تقصر النظر على خصوص معرفة اله وانما تهدف 
إلئ معرفة نظام الوجود كما هو. فمعرفته تستوعب نظاماً واسعا تشکل معرفة الله 
ركنه المهم. Gly‏ العرفان فیقصر النظر على خصوص معرفة الله اذ يرى العرفاء ان 
معرفة الله تعني معرفة جمیع الأشياء. ولا بد من التعرف على کل شيء في ضوء 
التعرف على dl‏ من الزاوية التوحيدية, فتکون معرفة جميع الاشیاء متفرعة على 
معرفة الله. 

ثانياً: ان المعرفة التي ينشرها الحكيم هي المعرفة الذهنية والفكرية. نظير 
معرفة عالم الرياضيات عند ما يفكر في حل مسألة رياضية. بينما المعرفة التي 
يتوخاها العارف هي معرفة حضورية وشهودية نظير معرفة البايولوجي عند عمله 


في المختبر. فالحكيم يريد الوصول إلى phe)‏ اليقين). بينما العارف يريد الوصول 


۹۹ 


والثواب. وعند العارف رياضة ما لهممه وقوی نفسه المتوهمة 
المتخيلة لیجرها بالتعوید عن جناب الغرور إلى جناب الحق. 
هدف العارف: 
العارف يريد الحق الأول لا لشيء غيره. ولا یژثر شيئاً على 
عرفانه وتعبده له فقط لانه مستحق للعبادة ولأنها نسبة شريفة اليه 
لا لرغبة أو رهبة. 
أي ان العارف (موّحد) في هدفه وغايته. فلا يريد سوى الله. ولكنه لا يريد 
الوصول اليه من اجل بلوغ نعمه الدنيوية أو الأخروية Wy‏ كانت هذه النعم هى 
المطلوبة بالذات. وانما جعل الله مقدمة للوصول الیهاء وکان المعبود الحقيقي له ۳ 
نفسه. لأن نفسه هي التي تشتهي هذه النعم. فیحاول الوصول إليها إرضاءً لنفسه. 
ان العارف لا يريد شيئاً الا لوجه الله. فهو انما يطلب نعم ail‏ لانها صادرة عنه 
ولانها جزء من عنايته ولطفه وکرمه. فغير العارف يريد الله وسيلة للوصول إلئ نعمه. 
بینما العارف يريد النعم لاجل الله. 
وقد يسأل سائل: إذا لم يهدف العارف من وراء عبادته إلى شيء فلماذا یعبد 
لله؟ آفلیس عبادة الانسان تستهدف غاية محددة؟ أجاب الشیخ عن ذلك: ان 
العارف يعبدالله لأحد آمرین: الأوّل: استحقاق المعبود الذاتي للعبادة. فیعبده لانه 
آهل للعبادة, كما لو مدح الانسان شخصاً أو شيئاً لکمال فیه. ولو سُكل: أي فائدة 
ترجوها من وراء مدحك ایاه؟ كان الجواب: (آنا لم آمدحه طامعاً في شيء غير 
استحقاقه لهذا المدح والثناء). ومن هذا القبیل الثناء على جميع الأبطال في كافة 
الميادين والمجالات. 
والهدف الآخر من العبادة هو حسنها ذاتاً. فان العبادة بما هي ارتباط بين العبد 
وخالقه جديرة بالامتئال. فليس من الضروري أن تكون العبادة دائماً مقرونة بالطمع 
أو الخوف. وهذا ما صرح به الإمام علي في كلمته المعروفة: (الهي ما عبدتك 
خوفاً من نارك. ولا طمعاً في جنتك. بل وجدتك أهلاً للعبادة فعبدتك). 


۲ 


ان ابن سينا وان عرف في هذه الکلمات الزاهد والعابد والعارف, الا انه عدف 
الزهد والعرفان والعبادة ضمناً. لان تعريف الزاهد بما هو زاهد. والعابد بما هو عابد. 
والعارف بما هو عارف. يستلزم تعريف الزهد والعبادة والعرفان. 

إذن فالزهد عبارة عن الاعراض عن شهوات الدنيا. والعبادة عبارة عن أداء 
أعمال خاصة من قبيل الصلاة والصوم وتلاوة القرآن وأمثال ذلك. والعرفان 
المصطلح عبارة عن صرف الذهن عما سوى الله والتوجه الكامل لذات الحق 
والتعرض لنوره. 

وقد أشار ابن سينا في قوله (وقد يتركب بعض هذه مع بعض) إلئ أمر مهم. اذ 
من الممكن ان يكون زاهدا وعابدا. او عابدا وعارفا. او زاهدا وعارفا. او زاهدا 
وعابداً وعارفاً. إلا ان الشيخ لم يوضح ذلك. ولكن مراده ان من الممكن ان يكون 
الشخص زاهداً وعابداً ولا يكون عارفا. إلا انه يستحيل ان يكون عارفاً ولا يكون 
زاهداً وعابدا. 

توضيح ذلك: ان بين الزاهد والعابد عموم وخصوص من وجه. أي من الممكن 
ان يكون الشخص زاهداًوليس عابداً. أو عابداً ولیس زاهداً. أو عابداً وزاهداً كما 
هو واضح. إلا ان النسبة القائمة بين الزاهد والعابد من جهة والعارف من جهة أخرى 
هي نسبة العموم والخصوص المطلق. فكل عارفيٍ زاهد وعابد. ولكن ليس من 
الضروري ان يكون كل زاهدٍ وعابدٍ عارفاً. 

sh. LL,‏ أن فلسفة زهد العارف تختلف عن فلسفة زهد غيره كماان 
فلسفة عبادته تختلف عن فلسفة غيره. بل ان روح وماهية زهد العارف وعبادته 
تختلف عن روح وماهية زهد وعبادة غيره. 

الزهد عند غير العارف معاملة مّاء كأنه يشتري بمتاع الدنیا 
متاع الاخرة. وعند العارف تنرّه ما Ke‏ يشغل سره عن الحق. 
وتكبّر على كل شيء غير الحق. والعبادة عند غير العارف معاملة 
ما كأنه يعمل في الدنيا لأجرة ياخذها في الآخرة هي الأجر 
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ب(قوس اتصعود). 
ویعبر الفلاسفة عن الحركة في قوس النزول باصل العلية. ویعبر عنها العرفاء 
Jol‏ التجلي. ومهما كان فان حركة الاشیاء في قوس النزول تکون كما لو كان 
هناك من يتعقبها ويدفعها إلى الأمام دفعاً. LI,‏ الحركة في قوس الصعود فلها شکل 
آخر يتلخص في عودة كل فرع إلئ abel‏ ومبدئه بدافع من الرغبة والشوق. وبعبارة 
آخری هي عودة كل مغترب إلئ وطنه. ويرى العرفاء ان هذه الرغبة موجودة في 
جمیع ذرات الوجود ومنها الانسان. إلا ان هذه الرغبة تکون أحياناً كامنة ۳ 
الانسان بسبب مشاغله ولا تظهر الا بعد سلسلة من التنبيهات الباطنية. وهذا الظهور 
هو الذي يعبر عنه ب(الإرادة). التي هي في الواقع نوع من يقظة الشعور الكامن. وقد 
عرف عبد الرزاق الكاشاني الارادة في رسالة (المصطلحات) المطبوعة ضمن 
حاشية شرح (منازل السائرين): (جمرة من نار المحبّة في القلب المقتضية لاإجابة 
دواعي الحقيقة). كما عزفها الخواجة عبد الله الأنصاري في (منازل السائرين): (هي 
الإجابة لدواعي الحقيقة طوعاً). 
والجدير SUL‏ هو أن الارادة عَبّر عنها ب(المنزل الأوّل). والمقصودٌ يأ تي بعد 
شلبله من المتازل الا خر تسم بالبدايات والاوات والشاملات:والا غلای, ای 
ان الإرادة Sa‏ آول المنازل التي یصطلح علیها العرفاء ب(الاصول) والتي یتجلی فیها 
all‏ فان الحقيقي بوضوح. 
والذي يريده ابن سينا من الکلمات المتقدمة هو ان (الارادة) حالة من الشوق 
والارادة - تعتري الانسان بعد احساسه بالوحدة والغربة وعدم المعين ‏ تدعوه إلى 
التمسك والاتصال بتلك الحقيقة التي تخرجه من الا حساس بالغربة والوحدة وانعدام 
المعين. 
التمرين والرياضة: 
ثم انه يحتاج إلى الرياضة؛ والرياضة متوجهة إلى ثلاثة 
أغراض: الأوّل: تنحية ما دون الحق عن مستنّ الإيثار. والشاني: 
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ويؤكد العرفاء ان الانسان إذا أراد في حياته وعلی الخصوص في عبادته شیا 
غير il‏ فانه لا محالة واقع في نوع من الشرك. وهو ما يستنكره العرفان بشدة. 
أول منزل: 
أول درجات حركات العارفين ما يسمونه هم: الإرادة. وهو 
ما يعتري المستبصر باليقين البرهاني, أو الساكن النفس إلئ العقد 
الايماني من الرغبة في اعتلاق العروة الوثقی فيتحرك سره إلى 
القدس لينال من روح الاتصال. 
وهنا لا بد لنا من توضيح أول منازل السير والسلوك الذي هو من ناحية 
يحتوي بالقوة العرفان بأجمعه. 
فالعرفاء يذهبون قبل كل شيء إلئ أصل يبينونه بهذه الکلمات: (النهايات هي 
الرجوع إلى البدايات). 
وبديهي ان العودة من النهاية إلئ البداية لا تخلو من فرضين: 
الأوّل: ان يتحرك الشيء على خط مستقيم ليعود آدراجه - بعد ان يبلغ نقطة 
معينة - على نفس الخط إلى نقطة المبدأ. وقد ثبت في الفلسفة ان هذه الحركة 
تستلزم سكوناً وان لم يكن محسوساً مضافاً إلئ انها تستلزم حركتين متضادتين 
ومتعاكستين. 
الاغر: ان بتحرك الشي. علی خط منحن تتساوی آبعاد فواصله مع Tis‏ 
ا تکون Spall‏ على محیط ot fla‏ وبدیهی على هذا اضرض آن الشسي. 
سينتهي لا محالة إلى مبدئه. كما ان هذا الشيء المتحرك على قوس الدائرة سیبلغ 
أثناء مسيرته نقطة هي آبعد النقاط عن المبدأ. وهي النقطة التي یربطها بالمبدأ قطر 
الدائرة. وان ذلك الشيء ما ان يبلغ تلك النقطة حتی يبدا مسيرته إلى المبداً بلا 
تخلل سكون أو توقف (المعاد). 
ویصطلح العرفاء على الحركة من نقطة المبدأً إلى أبعد نقطة عنها في الدائرة 
ب(قوس النزول). ویصطلحون على الحركة من أبعد نقطة في الدائرة إلى نقطة المبداً 
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في غير الارتياض. فکلما لمح شيئاً عاج منه إلئ جناب القدس 
يتذكّر من آمره أمراً فغشيه GE‏ فیکاد یری الحق في كل شيء. 
abel‏ لین nll Lin‏ يستعلي علیه غواشیه, ویزول هو عن سکینته 
فیتنته جلیسه. ثم انه لتبلغ به الرياضة مبلفاً ینقلب وقته سكينة 
فیصیر المخطوف مألوفاً والومیض شهاباً LE‏ ویحصل له معارفة 
مستقرة کأنها صحبة مستمرة ویستمتع فیها ببهجته؛ فإذا انقلب 
عنها انقلب حیران أسفاً. ولعله إلى هذا الحد یظهر عليه ما به. فاذا 
تغلغل في هذه المعارفة Jb‏ ظهوره عليه فکان وهو غائب ظاهراً 
وهو ظاعن مقيماً. 
وهذا الکلام یذکرنا بجملة لمولی المتقین سر المؤمنين ا قالها لكميل بن 
زياد بشان أولياء الحق: (هجم بهم العلم على حة حقيقة البصيرة وباشروا روح الیقین. 
واستلانوا ما استوعره المترفون. وأنسوا بما ۳ منه الجاهلون. وصحبوا 
الناس بأبدان ارواحها معلقة بالمحلّ الأعلى)!". 
ولعله إلى هذا الحد انما یتیشر له هذه المعارفة أحياناً. ثم 
يتدوع ای ان بكرن لدعي شام عد هده ار تیه( 
یتوقف آمره إلى مشيئته. بل كلما لاحظ شيئاً لاحظ غيره. وان لم 
تكن ملاحظته للاعتبار فیسنح له تعریج عن عالم الزور إلى عالم 
الحق. مستقر به. ویحتف حوله الغافلون. فاذا عبر الرياضة إلى 
fel‏ ضار هه مراء جلو ماديا بهااشظر Gall‏ ودوت عليه 
اللذات العلى. وفرح بنفسه لما بها من اثر الحق. وکان له نظر إلى 
الحق ونظر إلى نفسه. وکان بعد متردداًء ثم انه ليغيب عن نفسه 
فیلحظ جناب القدس فقط. وان لحظ نفسه فمن حيث هي لاحظة 
لا من حيث هي بزینتها وهناك یحق الوصول. 


WwW a a 
.۱۶۷ ۱-نهح البلاغة, الخطبة رقم‎ 
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تطویع النفس الأمارة للنفس المطمئنة. والشالث: تلطیف السر 
للتنبه. 
فبعد مرحلة الارادة التي هي بداية التحلیق, نصل إلى مرحله التمرين والاعداد 
النفسى. وهو ما يعبر عنه بالارتياض, والذي يفهم في عرفنا المعاصر من كلمة 
(الارتیاض) هو ایذاء اللفس والاضرار بها وهو ما تتخذه بعض المذاهب ool‏ لها. 
والمثال الواضح لذلك المرتاضون في الهند. ولکن الذي يريده ابن سينا هنا هو 
المعنى الأصلي للارتياض. 
والزياضة لغة تدریب الثهر وتعلیمه ليكون ضالحا للرکوب. وتعلیم JAN‏ 
مکارم الأخلاق. ثم استعیر للرياضة البدنية واما في اصطلاح العرفاء فالرياضة هي 
إعداد الروح وتعریضها لأشعة نور المعرفة. 
وعلی أي حالی فالمراد من الرياضة هنا اعداد الروح. والهدف من ذلك ثلاثة 
آشیاء؛ الأوّل: یتعلق بالأمور الخارجية. أي إزاحة المشاغل وکل مایوجب 
الغفلة.الثاني: یتعلق بتنظیم القوی الداخلية والقضاء على الاضطرابات النفسية. وقد 
fe‏ عنه ب(تطویم النفس الأمارة للنفس اللوامة) والثالث: یتعلق بنوع من التغبيرات 
الكيفية في باطن الروح. وقد fe‏ عنه بب(تلطیف السن). 
والاوّل يعين عليه الزهد الحقيقي, والثاني يعين عليه عدّة 
أشياء: العبادة المشفوعة بالفكرة. ثم الالحان المستخدمة لقوى 
النفس الموقعة لما لحن به من الكلام موقع القبول من الأوهام. ثم 
نفس الكلام والواعظ من قائل زكي بعبارة بليغة ونغمة رخيمة 
وسمت رشید. واما الغرض الثالث فيعين عليه الفكر اللطيف 
والعشق العفيف الذي يأمر فيه شمائل المعشوق ليس سلطان 
الشهوة. ثم انه إذا بلغت به الإرادة والرياضة حدّاً مَا؛ عنت له 
خلسات من اطلاع نور الحق عليه لذيذة کأنها بروق تومض اليه 
ثم تخمد عنه. وهو المسمى عندهم اوقاتا. ثم انه ASI‏ عليه هذه 
الغواشي إذا آمعن في الارتياض. انه ليتوغل في ذلك حتى يغشاه 


۱6۵ 


كانت هذه خلاصة لجزء من النمط التاسع من (الاشارات). 

ومما يجدر ذکره ان العرفاء یذهبون إلى أربعة آسفار هي: السیر من الخلق إلى 
الحق. والسیر بالحق في الحق. والسیر من الحق إلى الخلق بالحق. والسیر في 
الخلق بالحق. 

فالسیر الأوّل من المخلوق إلى الخالق. والسیر الثاني في الخالق نفسه. وعندها 
یتعرف الانسان على آسماء الخالق وصفاته ویتحلی بها. وفي السفر الثالث یعود إلى 
الخلق ثانية دون ان ینفصل عن Goll‏ فیعود إلى إرشاد الناس وهدايتهم في عين 
اتصاله بالحق, والسفر الرابع یکون بين الخلق بالحق. وفي هذا السیر يعيش العارف 
بين الناس ويقضي آمورهم وحوائجهم لیهدیهم إلى الحق. 

وما اختصرناه من (اشارات) ابن سينا یختص بالسفر الأوّل من هذه الاسفار 
aa‏ كنا ان ابن سينا تخت حول GaN‏ الاي قلا الا انا لا ز ی شاد ا 
ذکر بقية الاسفار. ۱ 

وکما قال الخواجة نصير الدين الطوسي في شرح الاشارات فان ابن سينا 
تحدث عن السفر العرفاني الأوّل في تسع مراحل؛ يتعلق ثلاث منها بمبداً السفر. 
وثلاث بالعبور من المبدأ إلى المنتهى. وثلاث بمرحلة الوصول إلى المقصد. 


به سریرتهم على حساب سمعتهم بين الناس. فانهم خلافاً للرائي الطالح الذي يظهر 
الشعير الذي عند حنطة. يسعون إلى اظهار حنطتهم شعيراً؛ ليقضوا على الأنا وحبّ 
النفس فيهم. ولا يريدون من المفاهيم التي يذكرونها من قبیل: الإهمال وعدم 
المبالاة إلا عدم المبالاة بالمخلوق دون الخالق. 

وقيل: إن هذا هو مسلك أكثر عرفاء خراسان. وقيل: إن حافظاً كان يتجه إلى 
هذا الاتجاه أيضاً. فقد تحدث كثيراً في أشعاره بما يوجب سوء الظن في الظاهر مع 
حُسن السريرة والباطن, إلا انه صرّح في موضع آخر بان التظاهر بالفسق توآم 
للتظاهر بالصلاح. فكلاهما رياء مبغوض. 

وهذه المسألة من المسائل التي تبناها العرفاء وخطاهم الفقهاء فيها؛ فان الفقه 
الاسلامي كما يحرّم الرياء ويراه leg‏ من الشرك. فانه يحرّم التظاهر بالفسق. 
ويقول: لا يحق للمؤمن ان يعرض عرضه ونفسه ومنزلته الاجتماعية للشبهة وسوء 
الم وهداما اقره کتیر من jell‏ فاء اشا ۱ 

فالذي نرید قوله هو: أن بعض العرفاء تعمدوا اظهار عکس ما يبطنون من 
الصلاح, الأمر الذي dis‏ فهم مقاصدهم بشکل آکبر. 

ان مصطلحات العرفاء كثيرة. ویختص بعضها بالعرفان الشظري اي رؤية 
العرفان !)25,5 وتفسیر العرفاء للو جرف وهده المصطلحات Aged‏ بمصطلحات 
الفلاسفة. وهي مستحدثة صدر اغلبها أو جمیعها عن ابن عربي. وان فهمها في غاية 
الصعوبة من قبیل: الفیض الاقدس, والفیض المقدس, والوجود المتبسط للحق 
المخلوق به. والحضرات الخمس, ومقام الأحدية. ومقام الواحدية. ومقام غيب 
الغیوب. وغير ذلك. 

وبعضها الآخر يتعلق بالعرفان العملي أي مراحل السير والسلوك العرفاني. 
وهي قهراً تتعلق إلى Je‏ كبير بالإنسان. فهي شبيهة بمفاهيم علم النفس أو 
الأخلاق. فهي في الحقيقةنوع خاص من علم النفس التجريبي. ويرى العرفاء أنه لا 
يحق للفلاسفة ‏ أو علماء النفس أو علماء الدين أو علماء الاجتماع -من الذين لم 


الدرس العاشر 
المصطلحات 


نشیر في هذا الدرس إلى بعض مصطلحات العرفاء وهي كثيرة لا یمکن فهم 
مرادهم منها دون التعرف علیهاء بل قد يفهم منها عکس مرادهم. وهذا من مختصات 
العرفاء. 

ان مفاهيم العرف العام لا تفي ببيان المقاصد العلمية. لذا یضطر ارباب کل علم 
-ومنهم العرفاء- إلى اللجوء إلى استخدام الفاظ مخصوصة للدلالة على معان 
مخضوصة. 

ومضافاً إلى السبب المتقدم فان للعرفاء سبباً آخر یدعوهم إلى استعمال بعض 
المصطلحات التي تخصهم. وهو اصرارهم على |خفاء مقاصدهم على الغرباء لعدم 
تمکنهم من استیعاب المعاني العرفانية. وقد صرّح ابو القاسم القشيري وهو من أئمة 
العرفاء في (الرسالة القشيرية) SL‏ العرفاء یتعمدون استعمال الکلمات الغامضة 
والمبهمة لیقطعوا الطریق على غير العرفاء فلا یطلعون على آطوارهم وأحوالهم 
ومقاصدهم ) 

ومضافاً إلى الأمرين المنقدمین هناك شيء ثالث يزيد الأمر تعقيداً وهو ان 
بعض العرفاء في سيرهم وسلوكهم يلجأون إلى نوع من الرياء المعكوس يصلحون 


١-الرسالة‏ القشيرية. ص XY‏ 
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وقد استند حافظ في آشعاره إلى هذه المصطلحات كثيراً وذلك بسبب اعتماده 
على الرموز مما یوهم الفسق والفجور. الا ان هناك آبیاتاً لضری لحافظ تلقي 
بضوئها على هذه الابیات و تصرفها عن ظاهرها. 

قال القشيري: إن ما يقال من ان الصوفي هو ابن وقته يعني انه دائماً يقوم بما 
هو أولى وأصلح في ذلك الوقت. وقيل أيضاً: (ان الوقت سیف قاطع). فالتخلف عنه 
يعر ض الانسان للهلاك. 


۲ ۳ - الحال والمقام: 

وهما من جملة مصطلحات العرفاء الشائعة. فان ما يدخل إلى قلب العارف 
دون اختیار هو (الحال). وان ما یبادر العارف إلئ تحصیله واکتسابه هو (المقام), إلا 
ان الحال سریع الزوال بخلاف المقام حتى قیل: إن الاحوال کالبرق یومض ولکنه 
سرعان ما يختفي. 

وقد ورد عن الامام علي Mb‏ قوله: (قد احيا عقله وامات نفسه. حتی دق جلیله 
ولطف غلیظه. وبرق له لامح کثیر Ns all‏ 

كما يسمي العرفاء تلك البروق اللامعة ب(اللوائح) و(اللوامع) و(الطوالع). وذلك 
تبعا WEY‏ في الدرجات والمراتب ومقدار شدتها وطول مدتها وبقائها. 


«f‏ ۵ - القبض والبسط: 

هاتان الکلمتان لهما معنی خاص عند العرفاء. فالقبض يعني انقباض روح 
العارف. والبسط يعني انشراحه. وقد بحث العرفاء في القبض والبسط واسبابهما 
وعللهما كثيراً. 


.)۲۱۷( نهج البلاغة. الخطبة‎ ١ 


یسلکوا هذه الودیان ولم یشاهدوا اطوار اللفس هذه عن کثب ولم یدرسوا مود 
ان یصدروا احکامهم بشأنها. فما ظنك بغیرهم من سائر الطبقات؟ الا ان 
المصطلحات - خلافاً لمصطلحات العرفان النظري - قديمة ترقی إلى القرن الثا 
أي إلئ عصر ذي النون وبايزيد والجنید. 

والآن نذكر بعض المصطلحات طبقاً لما قاله القشيري وغيره: 


-١‏ الوقت: 

Ws‏ هذا المصطلح في الدرس السابق عن ابن سيناء والآن نذكر كلام العرفاء 
أنفسهم في هذا الخصوص فنقول: إن خلاصة ما قاله القشيري هو ان مفهوم الوقت 
مفهوم نسبي اضافي, فكل حالة تعتري العارف تقتضي منه سلوكاً معيناً. وبما ان 
حالة ذلك العارف المعينة تقتضي سلوكاً معيناً تسمى تلك الحالة ب(وقت) ذلك 
العارف. وقد يكون للعارف الآخر في تلك الحالة نفسها وق آخر أو ان يكون 
لنفس العارف الأول في ظروف أخرى وقت آخر. وان الوقت SW‏ يقتضي سلوكاً 
ووظيفة es‏ 

فعلی العارف ان یکون مدركاً للوقت عارفاً بالحالة التي تعرض عليه من 
الغیب والوظيفة التي یقوم بها في تلك الحالة. وعلیه ان يغتنم (الوقت) ولذلك قیل: 
(العارف ابن الوقت). 

وقد عبّر في الاشعار الفارسية عن الوقت المصطلح ب(دم) أو (عيش نقد) وهو 
ما تراه في آشعار حافظ 2S‏ الأمر الذي حدابالمخرضین والفاسقین - في محاولة 
منهم لتبریر فسقهم وفجورهم إلى تصوير حافظ بوصفه Lele‏ إلئ الانغماس في 
ملذات الدنیا والغفلة عن الله سبحانه ویوم القيامة. وهو ما اصطلح عليه الغربيون 
ب(الابیقوریة)(۱. 


۱ - الابيقورية مذهب أنشأه الفیلسوف الیونانی ابيقور (Epicurus)‏ یقوم على أساس ان ن المتعة هي الخیر 
الاسمی, الا ان ن أبيقور اكد على ان هذه المتعة لا تتم بالانغماس في الملذات الحسية, پل بمعارسة الق له وهذا 
ما سیذکره المصنف فى قسم الحکمة العملية من هذا الکتاب. (المترجم). 


١١١ 


۰ ۱ ۰۱۲ ۱۳ - الذوق؛ الشرب. السکر. الری: 

ان الذوق والتذوّق بمعنىّ واحد. يرى العرفاء ان المعارف العلمية لا تستبع 
جدبا وشوقا. إذ ان الشوق والانجذاب متفرع على التذوق. وقد تعرض ابن سينا في 
مناسبة لهذا المطلب في النمط الثامن من (الإشارات). ومثّل لذلك بالعنين الفاقد 
للشهوة الجنسية. والذي لا تستيقظ شهوته مهما وصفت له اللذة الحاصلة من 
ما رت ال 

فالتذوق هو التلذذ. والذوق العرفاني يعني الادراك الحضوري للذَّة الحاصلة 
من التجلیات والمکاشفات. و عن SAW‏ الابتدائية بالذوق, وعن استمرارها 
بالشرب. وعن الانتعاش الحاصل منها بالسكر. وعن الامتلاء بها بالري. 

وير العرقاء ان .ما يحصل بفضل الذوق هو التشاكر دون السكن وان سا 
يحصل من الشرب هو السکر. إلا ان الحالة التي تحصل من الريّ والامتلاء هي 
الصحو والافاقة. 

ولهذا السبب فقد اكثر العرفاء من استعمال كلمة الخمرة كناية عن مرادهم. 


۶ ۵ - المحو. المحق. الصحو: 

LS‏ ترددت LS‏ (المحو) و(الصحو) في کلام العرفاء كثيراً. ومرادهم من 
المحو أن العارف يبلغ Hep‏ یفنی فيها في ذات الحق تعالی فلا يرى بعد ذلك نفسه 
مغل الآخرين. واذا بلغت حالة الفناء هذه درجة تزول معها جميع آثار (الانا) سمیت 
تلك الحالة ب(المحق). وكلاً من المحو والمحق آعلی درجة واشرف من مقام 
(الغیب) المتقدم ذکره؛ فان المحو والمحق فناء الا انه فناء يمكن للعارف أن یعود منه 
الی حالة البقاء. ولکن لا بمعنی الانتکاس والتنزل بل بمعنی البقاء بالله. وهذه الحالة 
التي تفوق حالة (المحو) تسمی ب(الصحو). 


۱1٤ 


1 ۷ - الجمع والفرق: 

لقد استعمل العرفاء هاتین الکلمتین کثیرا. قال القشيري: ان ما یحصل عليه 
العبد بنفسه ویستحق بسببه مقام العبودية هو (الفرق). وما یهبه الله له من قبیل 
الالقاءات فهو (الجمع). فالذي یقربه له بسبب عبادته وطاعته فهو في حالة الفرق. 
والذي تشمله عناية الله ولطفه فهو في حالة الجمع. 


۸ - العيبة والظهور: 


والغيبة تعني الغیاب عن الخلق وعدم الاحساس بهم. وهي حاله تعتري 
العارف احياناً فلا یشعر بما يجري حوله. وذلك لاستغراقه في الحضور بين يدي 
ربه, وربما Cady‏ حوادث مهمة في حضرته دون ان یشعر بها. 

وقد ذکر العرفاء في هذا المجال قصصاً شبيهة بالاساطیر. فقد نقل الفشيري: 
ان ابا حفص الحداد النيشابوري كان في بداية آمره حدادًء وذات یوم كان منهمکا 
في عمله إذ مر شخص وتلا عليه آية من القرآن الکریم فاستولت عليه حالة الفيبة. 
فادخل يده في النار واخرج الحدید المنصهر فصاح به تلمیذه محذراً. وعندها عاد 
ابو حفص إلى رشده وترك صنعته. 

ونقل في موضع آخر: ان الشبلي دخل في یوم على الجنید وكانت زوجته 
LIL‏ معه, فارادت ان تقوم من مکانها حياءً من الشبلي. فمنعها زوجها قائلاً: 
الزمي مکانك فان الشبلي في حالة الغيبة ولا يعي وجودك. فجلست. ثم تحدث 
لجنید مع الشبلي برهة آخذالشبلي بعدها بالبکاء. فالتفت الجنید إلى زوجته قائلاً 
تستري الآن فان الشبلي في طریقه إلى الافاقة. 

وبذلك یفسر العرفاء الحالة التي تعتري أولياء الله في صلاتهم فیففلون عما 
يجري حولهم. وسنذکر فيما بعد ان ما كان يحدث لأولياء الله شيء آخر آرفع من 
(الغيبة). 


۱۳ 


۷ - الخواطر: 

apes‏ العرفاء ما يلقى على قلب العارف ب(الواردات). وهي احيانا على نحو 
القبض أو البسط أو السرور أو الشون: وقد تکون أحياناً على هيئة الکلام 
والخطاب. إذ يشعر العارف بشخص يناديه من داخله وعندها تسمى الواردات 
ب(الخواطر). 

وللعرفاء كلام كثير حول الخواطر. من ذلك: ان الخواطر تارةً تكون رحمانية 
وأخرى شيطانية أو نفسانية. وبذلك تكون الخواطر من الأمور الحساسة ie‏ اذ 
يمكن للشيطان من خلالها ان يسيطر على الانسان في حالة الزلل والانحراف. قال 
تعالى: <وَإِنّ Gabel‏ لَيُوحُونَ Sil‏ أَوليَآبهةْ»7". 

ويقول العرفاء أيضاً: إن على الانسان الكامل ان يتمكن دوماً من التمییز بين 
الخواطر الرحمانية والشيطانية. والمقياس الاساس في ذلك هو النظر إلئ ما تدعوه 
اليه الخواطر وما تنهى ace‏ فان كان مخالفاً لامر الشارع ونهيه فهو من الشيطان 
قطعاً. قال تعالی: « هَل نب he‏ من JS‏ آلشیطینه رل علی SUS‏ 
esi‏ 


٩ ۸‏ ۲۰ - القلب. الروح. السز: 


ان العرفاء یعبرون عن سريرة الانسان EG‏ بب(اللفس), og tly‏ ب(القلب). 
وأخرى ب(الروح). وأخرى ب(الس). فانها مادامت أسيرة شهواتها عبر عنها 
ب(النفس). فاذا حلتها المعارف الالهية سمیت ب(القلب). واذا طلعت علیها شمس 
المحبة الالهية سمیت ب(الروح). وإذا بلغت مرحلة الشهود سمیت ب(الس). 

هذا ويؤمن العرفاء بمرحلة آشرف من السر یسمونها ب(الخفي) أو (الأخفی). 


۱۳۱ الانعام:‎ ١ 
YYY-YY\ ۲-الشعراء:‎ 


الهكهة العمنه 


وخلاصة القول: ان الحکمة النظرية تتحدث عن (الوجود) وما هو کائن. بینما 
تتحدث الحكمة العملية عما يجب وما ينبفي. 

كما ان مسائل الحکمة النظرية من نوع الجمل الخبرية. واما مسائل الحکمة 
العملية فهي من نوع الجمل الانشائية. 

وان الحکمة العملية عبارة عن العلم بتکالیف الانسان ووظائفه. بمعنی ان هناك 
مجموعة من التکالیف التي یفرضها على الانسان Mie‏ المحض بمعزل عن القانون. 
سواء اكان الهیّا ام وضعیا. فالذین یعتقدون بالحکمة العملية يرون ان للانسان 
مجموعة من التکالیف والوظائف تمثل الحکمة العملية التي لا بد للعقل ان یکتشفها 
ویعتر عليها! 0 

وتنقسم الحکمة النظرية الی: الالهیات والریاضیات والطبیعیات Mary‏ تکون 
ات Ve‏ وتدخل فيها أكثر العلوم البشرية, في حين تنقسم الحکمة العملية 
إلى GEV‏ وتدییر المنزل وسياسة المجتمع. فهي كما تری محدودة بالعلوم 
الاانسانية بل بجزء منها. 

وبذلك تکون الحکمة العملية محدودة من عدة جهات: 

AGL‏ هي محدودة بالانسان فلا تشمل غیره. 

وثانياً: انها تتعلق بالافعال الاختيارية للإنسان. فلا تشمل آفعاله الجسدية 
والروحية غير الاختيارية مما یدخل في مجال الطب والفسلجة وعلم النفس. 

وثالثاً: إنها تتعلق بما ينبغي من آفعاله الاختيارية وما لا ينبغي ان تكون. وبذلك 
فانها ترتبط بالجانب العقلي من القوة الإدراكية وبالجانب الارادي من القوة 
التنفيذية. دون الخیال من القوة الادراكية. ودون الرغبة من القوة التنفيذية. ومن هنا 
كان البحث حول اختیار الانسان والمقدمات التي تؤدي إلى صدور الفعل 
الاختياري من الانسان. والبحث حول ماهية الاختیار وکون الانسان مقهوراً أو 
مختاراً. خارجاً عن الحکمة العملية ومر Uns‏ بعلم النفس أو الفلسفة. 


۱-بل ان العقل هو القوة الحا کمة دون غیره. 


الدرس الأول والثاني 
الحکمة العملية 

لقد قسمت الحکمة أو الفلسفة منذ القدم إلى قسمین هما: الحکمة النظرية 
Rises,‏ 

وقد يُتصور للوهلة الأولى ان الحكمة النظرية عبارة عن الحکمة التي ينبفي أن 
تعلم فلا تدخل في المجال العملي. من قبيل العلم بأحوال النجوم التي تبعد عنا 
ملايين السنوات الضوئية. وأن الحكمة العملية عبارة عن معرفة الأمور التي لها 
مساس مباشر بالعمل كالطب والحساب والهندسة. إلا ان هذا تصور باطل؛ فان 
معيار الحكمة النظرية والحكمة العملية شيء آخر. وربما كان ابن سينا أفضل من 
بين الفرق بين هاتين الحكمتين وهو ماستجده في قسم المنطق والالهيات من كتاب 
(الشفاء) وكذلك في كتاب (المباحثات). 

إلا ان الشيء الذي يمكننا ان نذكره هنا كمعيار للحكمة النظرية والحكمة 
العملية هو: ان الحكمة النظرية عبارة عن العلم بأحوال الأشياء كما هي كائنة ۳ 
ستكون. واما الحكمة العملية فهي عبارة عن العلم الذي يرصد أفعال الانسان(٩‏ 
(الاختيارية) وما ينبغي منها أو لا ينبغي(". 


١‏ وطبعاً هناك بحث آخر حول النظام الاحسن مفاده: هل الموجود حالياً قائمٌ على أحسن وأفضل واكمل 
ما يمكن له ان يكون أو لا؟ الا ان هذا البحث بنفسه من الحكمة النظرية دون العملية. 

ا بت المقالة Dol‏ من أضول القلفة فی (الواجبات) lead‏ دون ان بحت فق كيفية ما ينض :وما 
هو الافضل والاکمل من الافعال. ۱ 


۱۹ 


Lo‏ وعلیه فان الذین یحملون أهدافاً متضادة يصدرون أحكاماً متضادة بشأن 
ضرورة فعل ما يوصلهم الى تلك الأهداف. فمثلاً ان لكل من المتخاصمین أو 
المتنافسین هدفاً مغايراً لهدف صاحبه. مما بستتبع اختلاف حکم كل منهما بوجوب 
فعل ما یوصل إلى ذلك الهدف؛ إذ کلاهما بهدف إلى الانتصار على خصمد. 

وبذلك تکون جمیع الاحکام التي توجب فعل شيء أو لا توجبه جزئية وفردية 
ونسبية ومؤقتة. ولأجل اختلاف الانظار یحصل تضاد وتزاحم بين الاحکام. 

فمثلاً: إذا تصارع شخصان فسوف یحکم ثالث بان المتصارع الأول يرى 
وجوب آداء حركة معينة لینتصر على منافسه. في حين ان المتصارع الثاني لا يسمح 
له باداء تلك الحركة. ویری وجوب العمل بشکل مغایر یحسم النتيجة لصالحه, وهذا 
النوع من الاحکام الفردية والجزئية والنسبية خارج عن نطاق الحکمة العملية؛ إذ أن 
الحکمة العملية تبحث عمًا إذا كان للذهن البشري نوع آخر من الاحکام تتفق فيه 
الاراء والانظار مما یجعلها احکاما كلية لا جزئية. ومطلقة لا نسبية. ودائمة غير 
مؤقتة. فهل هناك مثل هذه الاحکام أو FY‏ 

وهذا من قبيل الامور التي تحضی بقيمة اخلاقية أو ا أو اجتماعية, فهل 
هناك في وجدان الانسان مثل هذه الاحکام المطلقة والكلية التي تحكم بوجوب 
الصدق والإحسان وضرورة تقديم المصالح العامة على المصالح الخاصة. ومکافاة 
الاحسان بالاحسان. والمطالبة بالحرية والعدالة. ومكافحة الظلم ومقارعة 
وضرورة ان يكون الإنسان شجاعاً ioe la Ss‏ على نفسه. وان يكون AS‏ 
وعفيفاً وأمثال ذلك؟ فلو كانت هناك مثل هذه الاحكام لدى الانسان لكانت عامة 
امه وا و لمت اة وة و فد راما إذا Sol‏ وعدوة مكل هذه 
الاحکام العامة والمطلقة. فاننا في الحقيقة سوف ننکر الحکمة العملية (العقلية 
والاستدلالیه) فى قبال الحکمة النظرية (العقلية والاستدلالية). وعندها لا بد من 
الرجوع إلى الأخلاق والتجربة. إلا اننا إذا سلمنا هذه الاحکام العامة والمشتركة 
والمطلقة فسوف يكون للحكمة العملية معنىّ ومفهوم. أي كما للحكمة النظرية 


۱۳۲ 


ان الحكمة العملية لا تبحث في جميع ما ينبغي من الامور. Lily‏ تبحث 
منها خصوص ما كان من الأمور النوعية والكلية والمطلقة والانسانية. دون الأمور 
الق دنه والسبية: 

والآن لا بد لنا من تقدیم توضیح بشأن القسم الأخير فنقول: ان کل فعل 
اختياري للانسان بحاجة إلى سلسلة من المقدمات؛ فأولا: لابد من تصوره. وثانیا: 
أن تمض اه ره د غوة اه او خر ییاه عه وال ان يعدن حا 
وتسديقاً يخترورته وفائدته: ورابعاً: ان يضدن حكما تاتا بوجوب ذلك الفعل أو 
عدم وجوبه. وخامساً: ان تحصل له رادة لكل من الفعل أو الترك. 

ولا إشكال في هذه المقدمات. إلا ما كان بشأن المقدمتين الثالثة والرابعة. أي 
الحكم التصديقي والحكم الإنشائي. فهل يصدر الذهن بشأن كل فعل حكمين: 
أحدهما من النوع التصديقي والآخر من النوع الانشائي, أو ليس هناك سوى حكم 
واحد؟ وإذا كان هناك حكم واحد فقط. فهل هو من النوع التصديقي أو الإنشائي؟ 

والصحيح هو الأوّل؛ أي هناك حكمان للذهن. وان الحكم الانشائي هو القدر 
المسلم؛ اذ لا بد لكل شخص من ان يتصور الشيء الذي يريد فعله وان يحكم 
بوجوبه أو رجحانه في الاقل. وذلك لمكان الغاية والهدف الذي يتوخاه الانسان من 
فعله. بمعنى ان كل فعل اختياري انما يأتي به الإنسان بغية الوصول إلى غاية 
وهدف. ومعنى ذلك: أنه لولا الغاية والهدف لما كان هناك حكم بضرورة الفعل. 

وفي الحقيقة كما ان الانسان حينما Gy‏ شخصاً على فعل أو يزجره عنه انما 
یتوسل إلى ذلك عن طریق الأمر أو النهي. فيكون له هدف من آمره ونهيه. وان 
الاطاعة والامتثال وسيلة إلى مقصده الخاص. فكذلك لا طريق إلى وصول الانسان 
لهدفه إلا من خلال وجوب فعل الشيء أو عدم وجوبه. فيجعل ذلك وسيلة إلى 
تحركه نحو ذلك الهدف. 

وعليه فان الحكم بوجوب الفعل أو عدم وجوبه موجود في جميع الاحکام 
الاختيارية. ولا یختص ذلك بفعل خاص. وان کل حكم من هذا القبيل يوجب هدفا 
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التي يراد منها ايصال الاخرین إلى مقاصدهم واهدافهم ومصالحهم. 

إذن فالانسان بحسب فطرته وترکیبته الذهنية وعواطفه ومیوله ومشاعره. 
یسعی إلى الوصول إلى مصالحه ومصالح الا خرین. وان ما يسمى ب(الحكمة 
العملية)- التي تقوم على مجموعة من الواجبات للوصول إلى مجموعة من المقاصد 
والاهداف لا یختلف عن سائر الواجبات والمحضورات. وانما الفرق یکمن فى 
الأهداف والمقاصد الإنسانية. فبعض الأهداف والمقاصد Say‏ كمالاً للفرد نفسه. فى 
يق ان BGs‏ يريد VES‏ ر فاد Coes‏ ایکون all‏ متعلقاً 
op SVL‏ تکون الواجبات والمحضورات عامة ومطلقة وداخلة فی الحکمة العملية. 
Lege Stes‏ یسمی الفرد ال اشباح بطنه یکون سعیه هذا فردیاً ونسبیاً وحیوانا 
ولا تکون له قيمة. إلا انه إذا سعی إلى اشباع الآخرين یکون سعیه WS‏ ومتعالياً 
وإنسانياً. وتکون له قيمة عالية. مع ان الغاية في LIS‏ الحالتین واحدة وهي اشباع 
البطن الذي هو في Se‏ ذاته من الامور العادية, اذن فالأعمال اّما تکتسب قداستها 
وتعالیها وقیمتها من جهة کونها ASS‏ وعامّة ومشترکة. 

۳ آن الأمور الأخلاقية ‏ خلافاً للنظرية الأولى - لا تستهدف لذاتهاء وانما 
الهدف منها إيصال المجتمع - وفي ضمنه الفرد - إلى الكمال. بمعنی ان المجتمم لا 
oes‏ بوضفة ارا ایا زاره عن الذانة ميل وف مضه اما للذنا 
التي تفوق الأنا الفردية. وأساساً ‏ خلافاً للنظرية الشانية التي تصورت أنّ ما 
تستهدفه القيم الأخلاقية هم الآخرين بوصفهم أموراً Lege‏ عن الذات ‏ لا يمكن 
للإنسان أو GY‏ موجود آخر ان يتحرك نحو غاية وهدفٍ لا يمت له بصلة. فان لكل 
حركة يقوم بها الفرد غاية تنتهي لصالحه. وكل حركة تبداً من الأنا الناقصة إلى الأنا 
الكاملة. ومن القوة إلى الفعلية. وان القوة والفعل مراتب لحقيقة واحدة. فالمجتمع 
٠‏ ۱-ویمیارة افضل: أن متملی الواجیات AV‏ ينكل فى سد فانه وفی تسه عن مساق سار الزات 


فمن هذه الرؤية لا يوجد فرق بين الأكل والخدمة, وانما اختلاف هذه الافعال يكون إضافياً وفى وجودها 
لغيرها فما دامت هی متعلقة بذات الانسان والفرد فهى عادية. وإذا تعلقت بالآخرين تكون عالية وسامية, فمن 


وجهة نظر فان ملاك كون الشيء اخلاقياً أن یکون للأخرين: ومن وجهة نظر اخری: ان يكون كليا وان يكون 
للناس جميعا. 
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مجموعة من ال"سس الاولية الى تشکل مباٍی تفکیرنا ASL],‏ فان هناك في 
العلوم العملية مجموعة من الاسس الاولية الكلية والمطلقة التي إذا انکرناها لما كان 
هناك معنىّ للكلام حول القيم الأخلاقية والإنسانية. وطبعا سنبحث هذا المطلب 
lity ais La‏ وضلنا ال هذه البرخلة ستضطر الى تحليل اسن الحكنة المعلية 
وسنواجه سؤالاً آخر مفاده: ما هي مقومات الاحکام العامة والمطلقة؟ وبرغم کون 
البحث دقیقاً وعاماً إلا اننا سنتعرض إلى wile‏ من الآن حتی یتعرف عليه الطلاب. 
وذلك نظراً إلى أهميته الكبيرة. وهناك في البين ثلاث نظریات: 

١‏ ان هذا النوع من الاحكام  WE‏ للاحكام الجزئية والنسبية التي تكون 
مقدمة لفعل شيء هو في نفسه مقدمة للوصول إلى الهدف - انما يكون في مورد 
الأمور التي هي غاية وهدف في نفسهاء فمثلاً يجب ان يكون الإنسان صادقا. لماذا؟ 
لحسن الصدق في ذاته. أي ان الصدق بنفسه حقيقة كمالية تنسجم مع ذات الإنسان 
وق وتان لخر :أن الصدق انما تحب لكماله وفضله دابا ويسارة اة ان 
في ذات الصدق حسن معقول وجمال ذاتي. وان حسن الصدق في ذاته خير وكمال 
نفسی Low‏ وان الكذب مغاير لفطرة الإنسان. وبتعبير رابع: ان الصدق غاية 
جميع أفراد الإنسان. 

فالانسان يريد الصدق لذاته لا لشيء آخر. الا ان الكمال الذاتي الفردي ينتهي 
لصالح المجتمع الانساني. فان مصلحة المجتمع تکمن في وصول آفراده إلى کمالهم 
GW!‏ بهم. إذن فما هو خير وکمال للفرد یکون مفيداً للمجتمع ولغيره من الأفراد. 
فينتهي كمال الفرد لصالح المجتمم. 

۲ - ان الصدق والصلاح والعدالة وامثالها وان كانت عامة ومطلقة. الا انها لا 
Gags‏ لذاتها. فإنّ ماهو الهدف في مثل هذه الامور هو ایصال الخیر للآخرين 
سواء أعلمنا ذلك el‏ لم نعلمه, فان الانسان خلق اجتماعياً دون إرادة أو علم منه. 
ومعنی ذلك ان للانسان هدفین. وانه یمیل GIS‏ إلى نوعین من الافعال, ویلتذ بفعل 
شیئین. الأول: الاعمال التي توصله إلى آهدافه ومصالحه الفردية. والثاني: الأعمال 
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عادية ودانية. وإذا كانت نابعة من دوافعه المعنوية والسلكوتية والالهية فسوف 
تحضی بقداسة عالية, وبعبارة آخری: إن القیم الأخلاقية عبارة عن مجموعة من 
الکمالات النفسية. إلا انها کمالات عملية ولیست نظرية. أي انها کمالات ترتبط 
بعلاقة النفس بما دونهاء أي ترتبط بالجسد والحياة الاجتماعية. خلافاً للکمالات 
النظرية التي ترتبط بعلاقة النفس بخالقها ونظام العالم الكلي. 

ولا عاد من كلنات امقال ابن سينا وضدو ال لین :رب شن هذا 
اد 

واما الفرضية الثانية فلا تقوم على أساس اختلاف الإنسان في المرتبة وانما 
تقوم على أساس اختلاف دوافعه. بمعنى ان من الدوافع ما يخدم مصالح الفرد. ومنها 
ما يخدم مصالح الآخرين, وبعبارة أخرى: هناك في وجود الفرد شيء ليس له أدنى 
علاقة بمصالحه اطلاقا. وانما يتعلق بمصالح الآخرين فقط. وذلك من قبيل: ثدي 
الأ uel‏ بان لاق حرق سا ار رخن الم دورن اما 

Ul,‏ الفرضية الثالثة فتقوم على آساس اختلاف شخصية الانسان أيضاً. ولکن 
لا من ناحية کونها ترابية أو ملكوتية. بل من ناحية کونها فردية وطبيعية. وکونها 
شخصية اجتماعية وثقافية وانسانية. فان للإنسان مجموعة من النشاطات التي 
تفوق فردیته وشخصیته. وقد یتعرض إلى سلسلة من الواجبات والمحضورات التي 
لا تنسجم أحياناً مع مصالحه الفردية, فیحمل بين جوانحه الأنا الفردية والأنا 
الاجتماعية. 

وان الأنا الاجتماعية ليست طبيعية ولا فطرية والهية. وانما هي اكتسابية ومن 
اللوازم المتفرعة على الحياة الاجتماعية. 

ونحن نرجح النظرية الاولی من بين هذه النظریات الثلاث. وإلئ هنا نكتفي 
بهذا المقدار مؤجلين بقية البحث إلى الايام المقبلة. ولکن قد يقال في الختام: إن 
الکلام المتقدم قد يصلح بياناً لكلية الاحکام الأخلاقية وعموميتهاء إلا انه لایبین 
دوامها واطلاقها. 
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انما يُستهدف بوصفه أمراً داخلاً في الذات لا خارجاً عنها. 

توضیح ذلك: ان المجتمع حقيقةٌ واقعية. ولیس أمراً اعتباریا. فان ترکیب 
المجتمع من افراد ليس ترکیبا اعتباریا, وانما هو ترکیب حقيقي, بمعنی ان افراد 
المجتمع وان کانوا منفصلین من الناحية الجسدية عن بعضهم ولیست بينهم وحدة 
واقعية. الا انهم من الناحية الرروحية والثقافية تحکمهم وحد: واقعية بفعل مجموعة 
من التأثيرات والتأثرات. وبعبارة آخری: ان آفراد السجتمع وان کانوا متکثرین 
آشخاصا. الا انهم متحدین شخصية. وانهم متکثرون (جسما) ومتحدون (وجداناً). 
وبعبارة ثالثة: ان (وجدان الفرد) في المجتمع SR‏ جزءاً حقيقياً في (وجدان 
المجتمع). 

وفي الحقيقة ان لكل فردٍ نوعین من (EM)‏ والوجدان والشخصية. احدهما: 
(الأنا الفردية) التي هي حصيلة واقعه الحيواني. والأخرى: (الأنا الاجتماعية) التي 
هي حصيلة واقعه الإنساني والاجتماعي. والإنسان في النوع الأول يرى نفسه فزدا 
وفي النوع الثاني يرى المجتمع IS‏ ويرى نفسه في ضمن المجتمع. وعندما 
تحصل للإنسان مثل هذه الرؤية فسيكون له هدف قهراً وسيرتب في ذهنه مجموعة 
من الواجبات والمحضورات للوصول إلئ ذلك الهدف. 

وان ما يسمى ب(الحكمة العملية) والذي تكون له جهة كلية واشتراكية. ويكون 
دائماً ومطلقاً هي تلك الرؤى التى تخلقها (الأنا الاجتماعية) لدى الإنسان للوصول 
إلى اهدافه وکمالاتد. ۱ 

والملاك في قيمة هذه الرژی وقداستها بالقیاس إلى الرؤى الفردية نابع من 
(الکل) لا لکونها من (الكلي). وقد اتضح الفرق بين الكل والكلي في علم المنطق. 

اما الفرضية الاولی من هذه الفرضیاث الثلاث فتقوم على آساس اختلاف 
شخصية الانسان في الرتبة. وان للانسان حقيقة ذات مرتبتین, الاولی: ترابية 
وحيوانية ودائية. والاخری: ملكوتية وغلوية. وان مرتبته الترابية هى وسیلته 
الوحيدة لبلوغ مرتبته الملكوتية. فإذا كانت أعماله محدودة بمرتبته التر ابية كانت 


وجوابه: ان بیان الدوام والاطلاق رهن بنوعية الانسان, وما اذا امکن خروج 
الانسان من نوعيته. أو ان التغيرات لا تخرج الانسان من الناحية النوعية. وان 
الكمال الانساني الحقيقي يكمن في مسار نوعيته. كما ان الناحية الاجتماعية تابعة 
لنوعية الإنسان أيضاً. بمعنى ان النوعية الاجتماعية تابعة للنوعية الفردية. 
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جمیع الواجبات جزءاً من الحکمة العملية التي تشکل الأخلاق رکنها الاساسي, 
وفي الحقيقة ان ما يرتبط بالأخلاق ليس DLE‏ عن مجرد الكيفية التي يجب ان 
تكون عليها الحياة. وانما المهم كيف يتعين علينا أن نعيش حتى تتسم حياتنا 
بالقداسة وتكون سامية ومتعالية. 

ep Orcas‏ ينبغي الالتفات إليها وهی: ان الأخلاق تعلمنا كيفية 
الحا من جهتین؛ الأولی: ما يعت le‏ الانسان فعله. الثائية: كيك نجي 9 
الانسان آن یکون. والجهة الأول ترتبط بافعال الإنسان وأعماله التي تشمل أقواله 
انس elas‏ ا رها ياف وقد افر فين في هذا الکلام ان لكل 
إنسان ماهية وراء سلوكه وسجاياه وملكاته. وان الأخلاق لا علاقة لها بماهية 
الانسان. 

ولكن بناءً على نظرية (اصالة الوجود) من جهة. cling‏ على عدم تعيّن 
الشخصية الإنسانية للإنسان من جهة أخرى. وتأثير السلوك في بناء نوعية السجاياء 
والأثر الذي تتركه هذه السجايا على كيفية وجود الإنسان, لا تعد الأخلاق Whe‏ 
يتكفل بیان كيفية الحياة فحسب. وانما يتكفل ببيان الكيفية التي ينبغي للإنسان ان 
يكون عليها أيضاً. 


معيار الصلاح وعدمه في الأخلاق 

لا بد هنا من إيضاح شيء وهو: أن الحكمة النظرية -سواء أكانت الهية ol‏ 
رياضية أم طبيعية ليس فيها معيار محدد أو ميزان معين لكشف صحة النظريات أو 
بطلانها. فلو كان الاستدلال قياسياً كما هو الحال في استدلالات العلم الالهي. 
لكانت معايبر المنطق الصوري كافية بأن تكون صور القیاس مطابقة للقواعد 
التطفيف وان se‏ نواد لاتم البديقيات الأولة اومن الحسوسات ار 
المجربات. وإذا كان الاستدلال تجريبياً كان الاختبار العملي والعيني كافياً لکشف 
صحة النظرية أو بطلانها. 


الدزت ZIG‏ 
علم الأخلاق 
تقدم فى الدروس السابقة ان الحكمة العملية تتشعب إلى ثلاث شعب هي: 
الأخلاق. is‏ المنزل. وسياسة المدن, إلا اننا سنقصر بحثنا على الأخلاق. 
وقد دأبوا في تعريف GEM ple‏ على ان يقولوا: إنه: phe)‏ يتكفل بیان كيفية 
الحياة أو كيف ينبغي ان تكون) أو: (علم يتكفل بيان الحياة الصالحة للإنسان وكيف 
ينبغى للإنسان ان يكون). 
وا بطع ال الخد کن كلى رای بش كيان ی نان ان 
يعيش بوصفه إنساناً. وما هي الحياة الصالحة التي تليق بإنسانية الانسان؟ 
واما بالنسبة للأمور الفردية وما يتخذه الإنسان لنفسه في احواله الشخصية من 
قرارات لا يرتضيها لغيره. فلا تكون هذه التعاريف صحيحة. 
ومضافاً إلى ذلك فهناك مفهوم آخر في جعل الفعل اخلاقياً. وهو كيف ينبغي 
للإنسان ان يعيش حتى تحضى افعاله بقيمة وتكون مقدسة ومتعالية؟ اي ان جعل 
الاعمال الاعتيادية ذات قيمة يعد من المفاهيم الأخلاقية. 
ومن هنا فان بعض المذاهب oll‏ سنتعرض لها وان ادعت لنفسها نظاماً 
أخلاقياً. إلا انها في الحقيقة مفتقرة إلى النظام الأخلاقى؛ فان هذه المذاهب وان 
تحدثت عما يجب ان تكون عليه الحياة. إلا انه كما تقده ان ذكرنا ‏ لا یمکن Se‏ 
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كاك ند عند 0 باطلة. وإذا كان الشيء Pa‏ ین ی 
ظاهرة كانت ol‏ 9 

وخلاصة كلام راسل هو ان مفهوم الحسن والقبح يوضح العلاقة القائمة بين 
المفكر والشىء الذي يبحث عنه. فان كانت تلك العلاقة قائمة على أساس الحب 
كان ذلك الشيء Anne‏ وان كانت قائمة على البغض كان ذلك الشيء قبيحاً. وان 
کا ن لا يحبه ولا یبغضه فسوف لا یکون ع نها 

وإذا انطبق معنی أو مفهوم على شيء مخصوص عند إضافته وارتباطه بشيء 
ان فسوف لا یکون ذلك المفهوم کل متا 

و قد أجاب راسل باننا لا بد ان نعثر على جذور الحب. فلماذا يحب الانسان 
شيئاً أو يبغضه؟ جوابه: أن الانسان انما يحب شيئاً فيما إذا كان نافعاً ومفيداً له ولو 
من بعض الوجوه. وبعبارة أخرى: ان الطبيعة تسعى دوماً إلئ كمالها. ولكي تحرك 
الانسان و تحته نحو e gill‏ طوع ارادته واختیاره تزرع في نقسه محبة ذلك الشيء. 
کما زرعت مفهوم الحسن والقبح والوجوب وعدمه. 

إن الطبيعة كما تسعی بالفرد نحو كماله وصلاحه, تسعی أيضاً نحو كمال النوع 
وصلاحه. وأساساً لا يمكن احياناً فصل كمال الفرد عن كمال النوع. ففي الأمور 
التي تحتوي على كمال النوع. ويكون كمال الفرد فيها مقروناً بکمال النوع تجد أن 
هناك leg‏ من المحبة التي يتساوى فيها جميع الافراد. وتكون ALS‏ ومطلقة. وتكون 
(eee‏ لتحدید الا مور الحسنة والقبيحة. 

والعدالة وسائر القیم الأخلاقية من الامور التي تسعی الطبيعة نحوها لضمان 
مصالح النوع وکماله. ولاجل ان یصل الناس إلى هذه القیم الأخلاقية بوحی من 
ارادتهم. تعمل الطبيعة على تحبيب هذه القیم إلى نفوسهم. وبذلك تتجلی الواجبات 
والمحضورات فى النفس على شکل مجموعة من الاحکام الانشائية. 


١-المصدر‏ السابق, ص YE’‏ 


۱۳۲ 


فما هو الکلام بشأن الحکمة العملیة؟ 

قد یقال: ان مسائل الحکمة العملية لا یمکن إثباتها بأي واحدة من الطریقتین 
المتقدمتين. فلا یمکن اثباتها بالطرق القياسية. لان مواد القیاس ينبغي ان تکون من 
البديهيات الاولية أو المحسوسات أو الوجدانیات أو المجربات. والحال ان الحکمة 
العملية تتعلق بمفاهيم الحسن والقبح اللذین ینتزعان من الامور التي ينبغي فعلها 
والتی لا ينبغي فعلها تبعاً للحب والبغض, Godly‏ والبغض ليسا من الأمور التي 
يتساوى فيها الناس. فالناس تبعاً لوضعهم الخاص ومصالحهم الشخصية تکون لهم 
اهدافت وطالب مختلفة: وكل قر ا اة عم ها تخا عن لاه 
الأخرى. وبذلك تكون الواجبات والمحضورات والأمور الحسنة والقبيحة من 
الأمو ر النسبية والذهنية. إذن فالمعاني الأخلذقنة لست مالا ر العينية التي يمكن 
إخضاعها للتجربة. 

وقد توصل برتراند رال في فلسفته التحليلية المنطقية إلى هذه النتيجة آیضا. 
فقال في كتابه (تاريخ الفسلفة الغربية) ضمن شرحه نظرية افلاطون حول (العدالة) 
واعتراض ثراسيماخوس بان العدالة هي مصلحة الأقوى: 

ol)‏ هذه الرؤية تتضمن المسألة الأساسية في الأخلاق والسياسة. وهل هناك 
معيار لتمييز الحسن من القبيح وراء ما يريده قائل هذه الكلمات؟ إذا لم يكن هناك 
مثل هذا المعيار فلا محيص عن المصير إلى اكثر النتائج التي توصل لها 
ثراسيماخوس. ولكن كيف يمكن الوصول إلى هذا المعيار)!"". 

وقال أيضاً: (یحضی الاختلاف بين افلاطون وثراسيماخوس باهمية كبيرة. فقد 
تصور افلاطون ان بامكانه اثبات صحة جمهوريته المطلوبة وقد يتصور 
الديموقراطي الذي يؤمن بعينية الأخلاق ان بامكانه إثبات عدم صلاحية الجمهورية 
الافلاطونية. إلا أن الذي يتفق مع ثراسيماخوس سيقول: ليس مدار الكلام حول 
الاإثبات أو النفي. وانما المدار حول الحب والبغض. فما دمت تحب تلك الرؤية 


۱ - تاريخ الفلسفة الغربية. ج ۱ص VEY‏ 


۱۳۱ 


وعلیه لا ضرورة إلى البحث عن معیار كلي للأخلاق. وان تکون الامور 
الف راه ن اور دالاس ارا ار کون ایی کرو از 
مکعبا. 

وبذلك یکون رال قد التفت إلى الاصل القائل: (أحب لنفسي کفرد یفکر في 
مصلحته المادية والجسدیة) دون ان یلتفت إل الاصل القائل: (آحب لنفسي كقرد 
راا را Wf a eS)‏ خی یی کب 
مصالح النوع الکلیة). 

ویبارة ی ان رال القت لین حرکذ الطبيعة نحو المصالح المادية للفرد 
ول رة ا مره ید وان سور وشن رازن سرت 
الطبيعة نحو المصالح النوعية. 

وقد قال Jeol‏ في آخر کلامه: (إذا كان هناك معیار فلن يكون كلياً عينياً 
قطعاً). ؛ وهو كلام صحيح طبعاً. 

ثم اضاف WE‏ إن هذه من المسائل المعقدة ولا أدعي لنفسي القدرة على 
ها 

كما قال في الصفحة السابقة لکلامه هذا: (وهذه احدی المباحث الفلسفية التي 
لم يصدر بشأنها حکم قطعي حتی الآن)!". 


۲:۵ ج ۱ص‎ ert ١ 


۱۳۳ 


العدالة هي أن يملك الشخص ویفعل ما هو ملكه)١".‏ 

كما عرف العدالة الفردية بقوله: (تنسیق وترتیب فعال, وعمل العناصر 
المنسجمة في الانسان أن یکون کل عنصر في مکانه. وکل عنصر يودي دوره 
pl‏ تب فى السلوك) ۳ 

وبذلك یکون افلاطون قد عرف العدالة سواء أكانت فردية أم اجتماعية 
بالتوازن والتناسب اللذین یعدان من آنواع الجمال. وبذلك أرجع العدالة إلى الجمال. 

هذا وان الجمال علی نوعین؛ محسوس ومعقول. والمحسوس منه ما کان من 
قبیل جمال الزهرة أو الطاووس أو Re gy SLE‏ وآما المعقول منها فهو ما 
يدرك بالعقل دون الحس. من قبیل جمال الصدق والأدب والتقوی والایثار وتقدیم 
العون للآخرين. وهو ما يعبّر عنه بالإحسان أو الحسن العملي أو الخير الأخلاقي. 
وبذلك يتضح ان جمال العدالة من نوع الجمال المعقول وليس من نوع الجمال 
المحسوس وبذلك ترجع العدالة إلى (الخير) و(الإحسان). 

ومن ناه ار ى فان العدل هو القانون الاصيل في العالم. فقد تدخلت العدالة 
في جميع انحاء الوجود. فإذا حاول شخص أن يخرج من مكانه الذي أعدته له 
طبيعته ومواهبه قد يجني بعض الفوائد والمنافع حيناً من الوقت. ولكن الانتقام 
laa Gy das. 4h‏ عقا الطبيعة AWN‏ تعن الآلة الموسيقية الو ةا 
مکانها وإلئ مقام نغمتها'". 

ade,‏ فالحقيقة عبارة عن ادراك العدالة العالمية والأخلاقية ویری افلاطون أن 
الخیر gly)‏ لم يكن أخلاقياً) حقيقةٌ عينية مستقلة عن اذهانناء بمعنی انها کالحقائق 
الرياضية والطبيعية لها وجود بقطع النظر عن اذهانناء فانها لا تحصل عن طریق 
ارتباط ذهننا بالواقع الخارجي حتی تکون امراً نسبياً. وانما هي مطلقة ولها وجود 
في نفسها. هذا وان الخیر الذي هو حقيقة مستقلة عن ذهننا لیس من الأمور 

۱ المصدر السایق. 


۲-ویل د بورانت» قصة الفلسفة, ص Of‏ 
المصدر السابق. 


۱۳۹ 


الدرس الرابع 
نظرية افلاطون 
والان Sand‏ عن النظریات المذکورة بشأن الأخلاق. 
قلنا: ان الأخلاق أو الفلسفة الأخلاقية تحاول GLY‏ عن السؤال القائل: (ما 
هو الطریق الذي يودي بالانسان إلى الفضيلة). 
وقد أجاب الحکماء والفلاسفة عن هذا السؤال بأجوبة مختلفة. إلا انها في 
الغالب غير متناقضة ولا متضادة برغم ما فيها من الاختلاف. بمعنى ان كل واحد من 
المذاهب اهتم بجانب مما يجب على الإنسان فعله. وسيتضح هذا بعد بيان 
النظريات المختلفة حول هذا الموضوع. وسنبداً بحثنا بنظرية افلاطون. 
ّن افلاطون نظريته بشأن الأخلاق في ضمن نظريته الاجتماعية. وبعبارة 
أخرى: ان افلاطون تطرق إلى (الأخلاق) من خلال (سياسة المدن). فقد بدأ بحثه 
بالعدالة الاجتماعية وختمه بالعدالة الأخلاقية والفردية. 
وقد حصر افلاطون الأشياء الجديرة بالاهتمام في هذا العالم بثلائة أشياء هي: 
العدالة والجمال والحقيقة!١.‏ ثم أرجع هذه الثلائة إلى حقيقة واحدة هي (الخير). 
فالفضيلة الوحيدة عنده هي الخير. 
ولتوضيح المطلب نقول: ad‏ عرّف افلاطون العدالة الاجتماعية بقوله: ol)‏ 


۱-وبل ديورانت. Lad‏ الفلسفة. ص Yr‏ 
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باه تناكل الك اللطر ید والحكية ا 

۲ ان افلاطون بسبب ذهابه إلى استقلال الخیر الأخلاقى عن الذهن قد انكر 
کته الال 

وهذه المسألة قابلة للنقاش أیضا. وسنبحثها فیما بعد. 
بالأخلاق. في حين ان هذه الأمور وحدها لاتكفي, وانما لا بد من مواكبة التربية 
للتعليم فى هذه المسيرة لایجاد الملكات النفسية الموافقة لما يقتضيه العلم. 

وهذا الاشكال هو الذي اورده ارسطو مخالفاً سقراط واستاذه افلاطون. 


۱۳۸ 


البديهية. وانما هو حقيقة نظرية. فلا بد لتحصیلها والتعرف عليها من الرجوع إلى 
العلوم المنطقية والفلسفية, وعلیه فلا یعرف (الخیر) سوی الفلاسفة. 

وفي الخیر تستوي جميع فئات الناس, فالخیر يعم المرأة والرجل والکبیر 
والصغیر والعالم والجاهل والفرد والمجتمم. وبذلك تکون للأخلاق صيغة واحدة 
تنطبق على احاد الناس 

وقد ذهب افلاطون ومن قبله سقراط إلى ان العمل بمقتضی الخیر يكفي فيه ان 
تعرفه, وذلك لانهما ذهبا إلى استحالة ان يعلم GLOW‏ فعل الخير ولا يقدم عليه. 
فالسبب في عدم فعل الخير هو الجهل. وعليه فلاجل القضاء على الفساد الأخلاقي 
لا بد من مكافحة الجهل, ولهذاالسبب ذهب سقراط إلى ان (الحكمة) رأس كل 
etl‏ کل فضبلة نوا Alay‏ فالشجاعه ملا le‏ عن قاتا 
يجب ان تخشاه وما ینبغی ان لا تخشاه. والعفة عبارة عن المقدار الذي یمکن 
لادنسان ere‏ في شهواته النفسية. ومتی یتعین عليه کبحها والحذ منها. 
والعدالة عبارة عن العلم بالاسس والضوابط التي لا بد من مراعتها في التعامل مع 
الناس والارتباط Og‏ 

یری افلاطون ان الشخص إذا غدا فیلسوفاً فقد صار صالحاً ne‏ قوري 
وتلقائي. إذ من المستحیل ان یکون الشخص فیلسوفا حقيقة ولا یکون متخلقاً 
بالأخلاق الفاضلة؛ لان عدم الأخلاق نتيجة الجهل. 

وقد تعرضت نظرية افلاطون إلى اشکالات. منها: 

۱ - لقد ذهب افلاطون إلئ ان الخير آمر واقعي ومستقل عن الذهن مشبّهاً إياه 
بالأمور الرياضية والطبيعية. أي كما أن للدائرة أو المثلت وجوداً مستقلاً عن آذهاننا 
فلا دور فيه للذهن سوى الكشف. فكذلك الخير فهو عبارة عن حقيقة موجودة بقطع 
النظر عن الذهن الذي لا يقوم إلا بدور الكاشف عن هذه الحقيقة. 

وسبق ان ذكرنا ان هذه المسألة ALG‏ للنقاش, إذ يبدو من افلاطون انه لایفرق 


١‏ مسار الحكمة في اورباء ج ,١‏ سيرة سقراط. 
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الانسان وهو السعادة. وذلك لان الهدف هو الشيء الذي نتمناه. بینما الوسيلة هي ما 
نفکر فيه ونختاره. فالاعمال المتعلقة بالوسيلة لا بد من اختیارها. وبذلك تکون 
الفضائل من ال"مور المتعلقة بالوسیلة(!. 

ذهب ارسطو إلى ان الأخلاق. أو بالاحری الطریق التي تؤدي إلى السعادة هي 
رعاية الاعتدال والحدود الوسطى. إذ قال: ان الفضيلة أو الأخلاق هي الحد الو 8 
بين الافراط والتفريط. فهو يرى ان كل JE‏ روحية لها حذ معين. وذلك الحدّ هو 
الفضيلة. وان تجاوزه أو القصور عنه رذيلة. فالشجاعة Nee‏ المتعلقة بالقوة الغضبية 
التي يستهدف منها الدفاع عن النفس هي حد وسط بين (الجبن) و(التهور). وان 
(العفة) المتعلقة بالقوة الشهوانية هي Le‏ وسط بين (الشبق) و(الخمود). وان 
(الحكمة) المتعلقة بالقوة العاقلة هي Se‏ وسط بين (المكر) و(الحماقة). وكذلك 
(السخاء) حدّ وسط بين (البخل) و(التبذیر), و(التواضع) حدّ وسط بين (التكبر) 
و(الضعة)". 

كما ذهب ارسطو ‏ خلافاً لافلاطون - إلى عدم كفاية العلم والمعرفة في 
الوصول إلى الفضيلة. بل مضافاً على ذلك لا بد من تربية النفس على الفضيلة. بان 
يوجد الإنسان في نفسه ملكة الفضيلة فعلى الانسان ان يعوّد نفسه على الفضائل 
التي هي ليست سوى مراعاة الاعتدال والحدود الوسطى ولا يتأتى ذلك إلى من 
خلال تكرار العمل. 

لا شك في ان نظرية ارسطو تحتوي على جزءٍ من الحقيقة. ولكن ريما كان pal‏ 
إشكال يرد على هذه النظرية الأخلاقية آنها ترى ان وظيفة علم الأخلاق هي تعبين 
افضل الطرق cl)‏ الحد الوسط) للوصول إلى السعادة. أي ان ارسطو حدد الطريق 
ولم يعيّن الهدف. في حين انه كان من الممكن ان يقال: ان من وظائف المذهب 
الأخلاقي أن يحدد للإنسان هدفه أيضاً. فليس الإنسان في غنىّ عمن يرشده إلى 

۱- تاريخ الفلسفة sky all‏ ج ۱. ص ۳۵۶ 


۲ لاجل تحديد مقدار الحد الوسط والافراط والتفريط في الأخلاق راجع OES‏ (جامع السعادات) 
للنراقي. والجزء الأوّل من الميزان. 


۱:۰ 


نظرية ارسطو 

وقد ذکر ارسطو نظرية السعادة في باب الأخلاق. فذهب إلى ان الانسان لا 
يريد بلوغ الخیر وانما يريد بلوغ السعادة فقط. وعلی تعبیر بعض''! ان ارسطو یری 
ان السعادة هي الخیر . 

ونحن لم نعثر على تعريف لارسطو للسعادة, الا اننا نعلم ان السعادة عبارة عن 
الاستفادة القصوى من الملذات المتاحة والابتعاد ما امكن عن الالام والمنغصات. 
We‏ ان اللذات والمنغصات لا تنحصر باللذات والآلام الجسدية فقط. فان اللذات 
والالام العقلية والروحية في قمة اللذات والمنغصات. 

ان ما يتمناه الانسان ويبحث عنه هو السعادة دون الخير والكمال ومن 
المستحيل للانسان ان يتمنى الشقاء الذي هو ضد السعادة. واللذة شرط السعادة الا 
انها ليست عينها. وذلك لأن كثيراً من اللذات تتبعها آلام كثيرة أو تحول دون 
الوصول إلى لذات اكبر وأصفى وأنقى. 

والآن علينا ان نرى ما هو الطريق الذي يؤدي بنا إلى السعادة؟ 

ان علم الأخلاق هو العلم بالطرق التي تؤدي إلى السعادة. 

يرى ارسطو ان الفضائل ما هي الا وسيلة تؤدي بنا إلى الهدف الذي ينشده 


Yee تاريخ الفسلفة الغربيةء ج ۱ ص‎ ١ 
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بعد ان تجاوز مرحلة الشباب رفض جمیع آنواع الترف ولم يرتض سوی الصفاء 
والعيش البسيط. فانخرط في سك العمال وارتدی ثيابهم. وأخذ فى إرشاد الناس 
البسطاء بلغة يفهمونها ولم يعر أي اهتمام للفلسفة الدقيقة والمعقدة وقال بالعو دة إلى 
(الحياة الطبيعية) حتى افرط في ذلك وعمد إلئ نقد المجتمع ومؤسساته القائمة بما 
فيها الدولة والاسرة والدين نقداً هدّاماً وفضل ان يكون مجنوناً على ان يكون 
متر فا( 

وقد رأى (دیوجینس) ضرورة الهروب من المدنية. وفي الحقيقة كان يريد ان 
يعيش كسائر الحيوانات حتى قيل عنه: (إنه حاول العيش مثل الکلب) ". فكان آول 
من أطلق عليه مصطلح (الكلبي). 

وقد قامت فلسفة الكلبيين على اساس الأذى النسبي الذي تلحقه الموجودات 
بالإنسان. فذهبت هذه الفلسفة إلى ان سعادة الانسان تكمن في خلاصه وحريته 
واستغنائه عن متاع الدنیاء وقالت: إن ضبط النفس هو وحده السبيل إلى تحقق 
الفضيلة وذلك عن طريق التخلي عن الدنيا من الناحية العملية. ويمكن في الحقيقة 
تلخيص شعارهم هذا بقول ناصر خسرو: (إذا أردت الخلاص فتخلص من الدنيا). 

ان المتقدمين من الكلبيين من قبيل (أنتيسئينيس) و(ديوجينس) وان كانوا 
يؤكدون على البساطة في العيش والاستغناء عن الدنيا لم يتركوا الصلاح. الا ان 
المتأخرين من الكلبيين تسامحوا في جميع الاشياء حتى قواعد الفضيلة فطبقوا 
مفهوم اللامبالاة على جميع الناس وأدخلوا جميع الأصول والعواطف في مفهوم 
الاستغناء والحرية. فاخذوا يقترضون من الناس اموالهم ولا يسددونها. كما اخذوا 
يسلقون الناس بألسنتهم. وبذلك اكتسب مصطلح الكلبي مفهوم العدوان والوحشية. 

لقد بدا الكلبيون طريقتهم الأخلاقية وحكمتهم العملية بالعيش البسيط الذي 
تحول بالتدريج إلئ انعدام العواطف واللامبالاة وعدم مشاركة الآخرين في 


١-المصدرالسابق,‏ ص LOY‏ 
۲-المصدر السابق. 
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الهدف. 

هذا مضافاً إلى ان الأخلاق الارسطية حینما جعلت السعادة غاية قصوی 
للانسان. وذهبت إلى هدایته إلى الطریق الذي يوصله إلى السعادة. فانها في الحقيقة 
جردت الأخلاق من آهم عناصرها الأساسية المتمثلة في قداستها. فان الأخلاق 
انما تکتسب قداستها عن طریق نفي (الذات) والقضاء على AlN)‏ وار اخری: 
انها تحضی بقیمتها عن طریق التجرد من الأنا. في حين ان الأخلاق الارسطية التي 
قامت علی نظرية انحصار الهدف في السعادة تدور على قطب الانا. 

كما اشکل على الأخلاق الارسطية باشکال آخر!۱. فقد ادعی عدم امکان 
قياس جميع الأخلاق الفاضلة بمعیار (الحد الوسط) فان (الصدق) مثلاً لا یمکن 
یوب چاو دس ی ی نت ای کت 


وقد ظهر بعد سقراط مشافا ۳ مذهب 5 ومذهب ارسطو الفلسفیین 
بعض المذاهب الفلسفية الأخرى التي جاءت Ob by‏ حول المسائل المنطقية 
والفلسفية والأخلاقية عرفت باسمانهاء وتلك المذاهب عبارة عن: الكلبيين 
والشکاکین والابیقوریین والرواقیین. وستبداً بنظرية الكلبيين الأخلاقية. 


نظرية الکلبیین: 
والکلبیون جماعة من الفلاسفة اشتقت اسمها من (الکلب) لمناسبة سنتعر ض 
وعلی اش الكلبيين رجل یدعی (دیوجینس). والیه یعود اشتهار هذه 
الجماعة بالدرجة الأولى. وقد تحدث عن استاذه (آنتیسئینیس) وهو تلمیذ سقراط 
SUG‏ (لقد مکث حتی بعد وفاة سقراط في the‏ مترفة بين تلامیذ سقراط. الا انه 
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ا 

LSS‏ ترى إذا كان المراد من الأخلاق: (كيفية العيش) فسیکون لمذهب الشك 
نظرية مفادها: ان الحسن والقبح والمهم والتافه مفاهیم جوفاء أو في الأقل لا يمكن 
اثباتهاء فلا بد من العیش بشکل یضمن للشخص مصالحه الخاصة: 

واما إذا كان المراد من الأخلاق: GS)‏ یمکن للانسان ان يعيش حياة شريفة 
ومتسامية). فسوف يفقد مذهب الشك نظريته الأخلاقية. 


۱- بر تراند راسل» تاریخ الفلسفة الغربية» ج yet‏ ۲ 
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عواطفهم لينتهي باعمالهم العدوانية تجاه الاخرین. 

وبالامکان العثور على عناصر صحيحة في جوهر DEY‏ الكلبية LS‏ یتعلق 
بضبط النفس, ولکن حینما وصلت بهم المرحلة إلى تفسیر ضبط النفس بسحق 
العواطف والمشاعر الانسانية الرقيقة والموافقة على الاعمال المنافية للعواطف 
والهروب من المجتمع ونبذ المدنية. فقد اخذت العناصر الفاسدة طريقها إلى هذا 
المذهب. 

وعلی كل حال إذا تغلغلت فلسفة مثل الفلسفة الكلبية في المجتمع فانها ستتر ك 
لا محالة LUT‏ مدمرة. 


نظرية الشکاکین: 

وزعیم هذا المذهب رجل یدعی (بیرهون) وقد خدم مدة من الزمن في جيش 
الاسکندر. 

ولقد سلك مذهب الشك في الحكمة العملية. الطریق الذي سلکه في الحکمة 
النظرية. فکما ذهب إلى عدم إمكان إثبات أي آمر في الحکمة لا بواسطة الحس ولا 
بواسطة العقل. لإمكان خطئهما. فقد ذهب في الحكمة العملية أيضاً إلى عدم امكان 
ترجيح عمل على عمل آخر. بواسطة العقل. فلا يمكن تصويب شيء أو تخطتته. 
فمثلا لا يمكن ترجيح الصدق على الكذب او GLY!‏ على الخيانة والعدل على 
الظلم بالدليل العقلي. 

وقد أدت فلسفة الشك من الناحية العملية إلئ الأنا وحب الذات. وهذا ما صرح 
به بعض الشكاكين. فقد قال واحد منهم يدعى (کاریناس): (حينما تغرق السفينة قد 
يعمد القوي إلى خلاص نفسه على حساب الضعیف. وإذا لم ينقذ نفسه في هذه 
الحالة فهو أحمق. ثم انك ماذا تصنع إذا فقدت فرسك حين هروبك أمام جيش العدو 
الزاحف وانت ترى واحداً من أفراد جيشك جريحاً على فرسه السالمة؟ إن كان لك 
عقل ومنطق سديد فانزله من على فرسه واركبها انت. ودع العدالة تقول ما 
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قبیل لذة الصحة والعافية. 

والذي يدعو اليه آبیقور هي المتع الساكنة دون المتحركة كما يؤكد على الحياة 
البسيطة. ومن هذه الناحية كانت فلسفته قريبة من فلسفة الکلبیین. فقد قال أبيقور: 
)131 آمضي يومي بالماء والخبز فسیمتلی خسدی نعیماء وعنذها سابضق علی المتع 
الدنيوية لا بوصفها متعاً بل لما تستتبعه من الالام والمنغصات)'. 

اق case‏ ا قوز وان اشتهرت بطلب اللذة الا انها في الحقيقة تدعو إلى 
الخلاص من العذاب والألم. أي انه يرى الخير والفضيلة في الحد من الالم. وعليه 
فاننا نصحح ما اشتهر عنه من (انه يرى الفضيلة في الجذ في طلب اللذة) بقولنا: (إنه 
يرى الفضيلة في الحدّ من العذاب والمعاناة). 

قال أبيقور: (اكبر الفضائل الجدّ. فانه أفضل حتى من الفلسفة نفسها). 

لقد قصر آبیقور النظر في موضوع المتع أو بعبارة أصح: في موضوع نبذ الالام. 
على المتع والالام الجسدية. فلم يكن على علم بالمتع الروحية من قبیل المتع التي 
تحصل للانسان بواسطة العلم والبحث أو الخیر الأخلاقي أو العبادة العارفة. اذ قال: 
(اني إذا ترکت المتع الذوقية. ولذة العشق, ولذة النظر جانباً. فسوف لا استطیع تصور 
الخیر. ان مصدر جمیع الخیرات متعة البطن. بل لا بد من إرجاع الحکمة والشقافة 
إليها. فان المتعة الروحية عبارة عن التفکیر في المتع الجسدية والفارق الوحید بینها 
وبين متعة الجسد یکمن في انه يمكننا بدلاً من التفکیر في الألم ان نفکر في الخیر 
والسعادة. ولذلك فان سیطرتنا على المتع الروحية اکثر من سیطرتنا على المتع 
الحسدية)". 

وهذه الفسلفة كالفسلفة الكلبية. فلسفة فردية تدعو إلى نبذ المجتمع والهروب 
منه. وتری ان هذه هي الوسيلة الوحيدة التي يمكنها ان تخلصهم من بعض الالام. 

وعلى العموم فان هذه الفسلفة ليس فيها أي قيمة معنوية أو انسانية. وربما 


۱- بر تراند راسل» تاريخ الفلسفة الغربية. ج .١‏ ص VT‏ 
۲-المصدر السابق, ص ۳۷۵ 
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الدرس السادس 
نظرية الابیقوریین 
ولد (آبیقور) الفیلسوف اليوناني في أثينا سنة ۳۶۲ ق.م. أي بعد ست سنوات 
من وفاة افلاطون. 
وقد سلك آبیقور منهج ذیموقریطس في الحکمة النظرية. فقال بالنظرية الذريّة, 
واما بالنسبة إلى الحكمة العملية فقد جعل المتعة هي الخیر الاسمی وجعلها مساوية 
للسعادة ودعا الجميع إلى تحصیل المتعة والتحرر من الألم. وقد رفض آبیقور جمیع 
آنواع المتع التي تستتبع الالام والهیاج العاطفي, مؤكداً على ان هذه المتع لا تحصل 
من طریق الانغماس في الملذات الحسية وانما بممارسة الفضيلة. 
وعلی الرغم من ذلك فقد شاعت الابيقورية بين الشاس على انها تعني 
الانغماس في المتم الحسّية. 
وقد قسّم آبیقور المتم إلى المتحركة والساكنة أو الفعالة والمنفعلة. وأراد من 
المتع المتحركة أو الفعّالة تلك المتع التي يكتسبها الانسان تبعاً لانتماءاته أو ما 
يُحصّله. وهذا النوع من المتع ينشأ عادة من ألم ويكون بدوره مستتبعاً لألم آخر 
مثله أو في الأقل يستتبع تعباً ونصباً. وذلك من قبيل متعة الاكل أو المتعة الجنسية 
أو طلب الجاه والمقام. 
واما المتع الساكنة فهي تلك المتع التي تعتري الإنسان نتيجة بُرئه من الألم من 


مراجعة لدیوانه الکامل. ومقارنة آشعاره ببعضها ومن خلال استنطاق بعضها ببعضها 
الآخر یتضح ان حافظاً الشيرازي لم يكن سوی فیلسوف وعارف ربّاني. 
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كانت الفلسفة الكلبية أفضل منهاء لانها في الاقل تستند إلى عنصر الحرية وعفة 
النفس. وان أدت بهم تعابیرهم إلى Le‏ الافراط في ذلك. إلا انك لا تجد أي عنصر 
من العناصر المتسامية فى الفلسفة الأبيقورية. وبذلك صار المذهب الأبيقوري 
مشابهاً لمذهب الشك 7 افتقاره الى النظرية الأخلاقية. 

ويمكن البحث في كن المتعة من زاويتين؛ الأولى: الزاوية النفسية. والثانية: 
الزاوية الأخلاقية. 

اما في الزاوية النفسية فنقول: هل المحرك الأساسي للإنسان وهدفه من جميع 
أفعاله ومساعيه هو الوصول إلى المتعة والهروب من الألم أو لا؟ وهذا بحث ممتع لا 
يسعنا الخوض Wiad‏ ان جوابنا المختصر هو: أن الأمر ليس كذلك. 

واما من الناحية الأخلاقية فنقول: هل الخير والحُسن والفضيلة تساوي المتعة؟ 
أو بعبارة أخرى: هل الذي يحضى بقيمة ذاتية هي المتعة أو لا؟ وطبعاً الاجابة عن 
هذا السؤال ستكون بالنفى أيضاً. 

ومما يجدر ذكره ان مصطلح الأبيقورية قد شاع في عصرنا بمعناه المنحل الذي 
يدعو إلى الانغماس في الملذات والشهوات. وقد حاول Gam‏ ان ينسب بعض كبار 
الفكر والفلسفة والعرفان إلى هذا المذهب بمعناه الشائع فنسبوا إلى ذلك أعلاماً 
كالخيام وحافظ ورموهم باللامبالاة والسعي وراء اللذة والطرب. 

والمتسالم عليه هو ان الخيام الفيلسوف وعالم الرياضيات لم يكن كذلك فانه 
وان كان یتراء‌ی من أشعاره انه يذهب إلى هذا المسلك. الا ان المحققين يشككون 
في ان يكون قائل هذه الأشعار هو الخيام الفيلسوف والعالم. وحتى لو فرضنا جدلاً 
انها له ولكن لا يمكن تحديد مرادات الشاعر الفلسفية من خلال كلماته التي صبها 
في قالب الأبيات الشعرية. على الخصوص وقد طبعت في الآونة الأخيرة رسائل 
للخيام تذكر نفس المضامين الموجودة في الأشعار المنسوبة له إلا انه ضتنها 
انات وول قائلاً: إنها حلول استاذه أبي علي بن سينا. 

واما فيما يخص حافظاً فان الأمر اكثر وضوحاً. فان ادنی تدبر للغة حافظ واقل 
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وقد يشتبه الأمر على بعض فیتصور ol‏ الفسلفة الرواقية هي فلسفة افلاطون 
الاكاديمية نفسها. وان الرواقیین هم الاشرافیون اتباع فلسفة افلاطون. فلا بد من 
تصحیح هذا الخلط. 

ان الفلسفة الرواقية خلافاً للفلسفة الكلبية والأبيقورية تحضی بتاریخ آعرق 
واطول, فقد ذکروا أن بداية الفلسفة الرواقية كانت بمنزلة الحافز الذي دفع المذهب 
الكلبي نحو الرقي والتقدم. LS‏ اتخذت نهایتها صورة الايديولوجية الافلاطونية, 
وقد حدثت اکثر التغيرات في الاراء فیما يخص ما بعد الطبيعة ومنطق الرواقبین. 
واما الاراء الأخلاقية فقد حافظت على ثباتها النسبي)'. 

ان روح النظرية الاخلاقية لدی الرواقيين مفادها ان الفضيلة عبارة عن ارادة 
الخیر. وان الارادة تنقسم إلى الخیر والشر. وان الفضيلة والرذیلة موجودتان فى 
الاراده. ۱ 

ذهب الرواقیون إلى أن إرادة الخیر هي الارادة التي لا تؤثر فيها الحوادث 
الخارجية. وقد ذهبوا في الحقيقة إلى ان إرادة الخير عبارة عن الإرادة القويّة. ورأوا 
ان الانسان إذا امتلك إرادة الخير وعزيمة قوية لا تؤثر بها الحوادث فسيمكنه ان 
یبقی حرَأًء وان يكون بمنزلة الصخرة الصمّاء الثابتة وسط الأمواج المتلاطمة في 
البحر الهدّار. فقالوا: (إذا تمتع الانسان بإرادة جيدة وامكنه الثبات بوجه الحوادث 
الخارجية فسوف لا يمكن لتلك الحوادث ان تحطم شخصيته الذاتية)". 

وفي الحقيقة فقد ذهب الرواقیون إل ان الصلاح یمود الی شخصية الانسان, 
وان شخصیته رهن بارادته, ورأوا ان الارادة الجيدة هي الإرادة القوية التي لا تناثر 
بالحوادث والتي تتناغم مع الطبيعة. 

یقول ابیکتیتوس وهو من الرواقبین البارزین: (لو تجرد کل واحد منا عن 
الآمور الخارجية فسیعود إلى إرادته. وسیدفعها إلى الأمام من خلال جهوده 


۱-الموسوعة الفلسفية لبابکین واسترول, فصل فلسفة الأخلاق. 
۲-المصدر السایق. 
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نظرية الرواقيين 


لقد اقترن ظهور الأبيقورية بظهور مذهب آخر باسم (الرواقبین). ومؤسس 
المذهب الرواقي شخص یدعی (زینون السيشومي) وهو غير (زینون الاليائي) الذي 
سبقه بقرنین. وقد كان السبب في تسمية الرواقیین ان زینون كان یجلس في رواق 
ویباشر تدریس اصحابه فيه. 

ولم ینتم من الیونانیین إلى المذهب الرواقي سوی نزر قلیل منهم. فقد كان 
المتقدمون من الرواقيين من الشاميين, كما كان متأخروهم من الرومیین وقد كان 
زینون نفسه من أهالي (قبرص). 

ان الرواقيين وان استقلوا في بناء نظريتهم في الحكمة النظرية. إلا انهم تأثروا 
في بعض آرائهم بالكلبيين. كما انهم نظروا إلى سقراط نظرة احترام و تقدیس, فقد 
قال بر تراند راسل: 

ol)‏ سلوكية سقراط اثناء محاکمته وامتناعه من الهروب وثباته في مواجهة 
الموت. وقوله: إن ضرر الظالم على نفسه اشد من ضرره على المظلوم. كان موافقاً 
لجمیع التعالیم الرواقية. كما ان عدم تذمره من الحر والبرد وبساطة ما کله وملبسه. 
وورعه الكامل كان منسجماً مع التعاليم الرواقية)(. 
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السامية. 

وثالثاً: ان هذه الفلسفة تدعو إلى نوع من المقاومة والرضا والتسليم والشبات 
(تجاه الذات والنفس) بوجه التأثيرات التي تخلفها الحوادث (دون الحوادث نفسها) 
والاستسلام لما لا يمكن الخلاص منه من احکام الطبيعة أو المشيئة الالهية. 
فالإرادة الصالحة هي الإرادة المقاومة من جهة. وعدم مواجهة الحوادث القاهرة 
والجبرية مواجهة عابثة. 

إلا ان هذا المقدار لا يكفي من الناحية الأخلاقية في إثبات حسن الإرادة. بل 
لا بد من العثور على مقصد حسن لم يكتسب حسنه من جهة الإرادة وانما من جهة 
آخری. وان يكون ذلك المقصد حسنٌ لذاته لا انه حسن لانه يعود لصالح شخص 
معين» وبعبارة أخرى: ان يكون حسنه مطلقاً لا نسبياً. 

وإذا كانت الأخلاق طريقة في الحياة. يتعين على من يريد ان يعيش بشكل 
افضل واحسن واقوى واكرم ان يتبّعها. فبالإمكان Je‏ طريقة الرواقيين من الطرق 
الأخلاقية. واما إذا قلنا بان الأخلاق تعني السلوك الحسن والمتعالي والمقدس, 
فسوف لا يكفي ماذكره الرواقيون. وذلك لان ما ذكروه هو الحسن النسبي أي 
الحسن لذلك الشخص الذي يتبع تلك الطريقة, في حين اننا ذكرنا سابقاً ان الخير 
والفضيلة انما يكونان خيراً وفضيلة فيما إذا لم يختلفا باختلاف الاشخاص. 

وتشترك الأخلاق الرواقية مع الأخلاق الكلبية في عدم المبالاة وعدم التأثر 
بالحوادث. وتختلف هاتان الفلسفتان عن بعضهما في ان الأخلاق الكلبية ترى 
الحسن في الاستغناء العملي وترك جميع الاشياء والانزواء عن كل شيء والعيش 
مثل الكلاب والبهائم. في حين ان الأخلاق الرواقية لا تدعو إلى الانزواء العملي. 
وانما تدعو إلئ عدم المبالاة فيما يقبل أو يدبر من الأمور دون الفرار منها. وعليه 
فان الرواقي لا يخالف التنعم بالحياة والاستفادة من الحضارة وانما يخالف الوقوع 

فالكلبي يفر من المجتمع كما لو كان يخشى من الابتلاء بمرض بینما یسعی 


وریاضاته. وسیقوم على اصلاحها كي تتناغم مع الطبيعة وتتسامی حتی تصبح حرّة 
ومختارة لا یعارضها شيء. وستکون مستقيمة وراسخة القدم. وان الذي يبتفي ee‏ 
أو يعرض عنه وهو لا یتمکن منه فسوف لا يمكنه ان یتصرف بحرية وانما عليه ان 
les el‏ لتغيرها)!"". 

وبذلك یری الرواقیون ان التحرر یکمن في الارادة الصالحة. وکما تقدم فان 
الارادة الصالحة تقوم على شرطین؛ الأوّل: عدم التأثر بالحوادث الخارجية. والثاني: 
التناغم مع الطبيعة. 

وذهبوا إلى ان الخیر والشر في الحوادث الطارئة على الانسان لیس من الامور 
المطلقة. فقالوا: (ان الذین یملکون زمام الأمور الخارجية التي تؤثر فيك قد یمکنهم 
ان یسجنوك أو یعذبوك أو یستعبدوك. الا انك إذا تمتعت بارادة قوية فسوف لا 
یتمکنون من السيطرة عل 

لا شك في ان الفلسفة الرواقية تحتوي على جزء من الحقيقة. فان قوة الارادة 
والتحرر والشخصية المعنوية جزء من الأخلاق. إلا ان هذه الفلسفة آمعنت في 
الانغماس في الذات. مما آدی بها إلى نوع من التساهل واللامبالاة. فلم تلتفت إلى 
مواجهة الحوادث والحث على تغییرها لصالح المقاصد والاهداف. فان الانسان لم 
يخلق في هذا العالم لیتخذ موقف الدفاع فقط وان يصون ذاته من الحوادث. كما انه 
لم يخلق ليكون حرا طليقاً وان لا يقع أسير الحوادث والوقائع. بل لا بد عليه مع 
ذلك ان يتخذ موقف الهجوم وان يعمل على تغيير الحوادث أحياناً. أي انه GE‏ 
حتى يغير نفسه ومجتمعه والعالم بأسره. وان يتجه به نحو الكمال. هذا أولاً. 

وثانياً: لقد بالغت هذه الفلسفة في الاهتمام بالجانب الفردي فكوّست کل 
اهتمامها بالفرد واغفلت الجانب الاجتماعي. أي ان هذه الفلسفة سعت إلى إنقاذ 
الفرد فقط. ولذلك فانك لا ترى في هذا النظام الأخلاقي أي بصيص للعواطف 


١‏ المصدر السابق. 
۲ الموسوعة الفلسفية لبابكين واسترول. فصل فلسفة الأخلاق. 


۱ 


الرواقی إلى ان یکتسب مناعة ضد ذلك المرض. ویشترکان في انهما لا یدعوان إلى 
مكافحة ذلك المرض. 


ذكرنا انه ظهر بعد سقراط مضافاً إلئ مذهب افلاطون وارسطو أربعة مذاهب 
أخرى لا انها في الواقع ما هي إلا امتدادات لمذهب سقراط واستمرار لفرع من 
فروع فلسفته. وقد كانت تلك المذاهب عبارة عن: الكلبيين والشكاكين 
والأبيقوريين والرواقبین. وكان ظهور هذه المذاهب بعد افول نجم اليونان حيث 
تلاشى نظام الدولة والمدن على يد الاسكندر المقدوني. وبعد موت الاسكندر ساد 
حياة الناس نوع من الاضطراب وعدم الاستقرار. 

ويرى اكثر المحققين ان هذه المذاهب ليست سوى ردود فعل مختلفة تجاه 
بعض المشاكل. صدع بها الفلاسفة وفقاً للقوانين الطبيعية. ففي الحقيقة لم تكن تلك 
الفلسفات سوى فلسفات مواساة وتسكين. فقد قيل: قد يواجه الناس الماساة 
بأشكال مختلفة فيستسلمون لها أو يواجهونها أو یذعنون لهاء ولكل واحد من هذه 
المواقف نظرية أخلاقية تبرره. 

فالمذهب الكلبي يدعو إلئ الهروب من الحياة. والمذهب الرواقي يدعو إلى 
المقاومة الذاتية التي تقتصر على النفس, والمذهب الأبيقوري يدعو إلى الهروب من 
الآلام واللجوء إلى اللذات. واما مذهب الشك فهو مذهب تزلزل الموازين التى تظهر 
sole‏ بعد الشدائد. ۱ 


۱۳ 


النوع من السلوك یتنافی مع حرية الانسان. 

وان الفعل الذي یصدر عن اختیار وحرية یکون على نوعین: فهو اما ناشی‌عن 
ميل ورغبة. واما ناشئ عن الشعور بالمسوولية. فان كان ناشئاً عن رغبة فلا یکون 
أخلاقياً. وان كان ناشئاً عن الشعور بالمسوولية فهو أخلاقي. 

وبذلك يكتسب الفعل الإنساني ماهيته الأخلاقية أو غيرها من الدوافع 
المحركة. فان كانت الدوافع ناشئة من الشعور بالمسؤولية كانت للأفعال ماهية 
أخلاقية وإلا فلاء فان الافعال انما تكون أخلاقية إذا لم تقترن ish‏ عنصر من عناصر 
الرغبة. 

يقول (كانت): (لا يمكن تصور حسن شيء في الدنيا ولا خارجها مطلقاً وبلا 
قد او شرط. سوی ما كان من الارادة الحسنة). 

ومراد (کانت) من الارادة الحسنة الارادة الصادرة عن الشعور بالمسوولية. 


ویمکن تلخیص نظرية (کانت) على النحو الاتي: 
ور AE EEE‏ 


glow,‏ بینما العمل المنافي ۳۳ sitet‏ وضیع یستحق فاعله المؤاخذة 
والذم. اما العمل غير الاخلاقي فیتساوی فيه الطرفان فلا هو متصّف بالرفعة ولا 
بالضعة. فلا یستحق فاعله المدح ولا الذم, فالتاجر الذي يكدح من الصباح إلى 
المساء إذا باع شيئاً قيمته دینار فاعطاه المشتري عشرة دنانیو سهواً. فإذا وضح 
البائع له حقيقة لام وارجع ل بقية النقود فسوف یحضی عمله هذا بقيمة أخلاقية, 
واما إذا اغتنم غفلته واحتفظ ببقية النقود لنفسه. فسوف ew E‏ 
واما ما سوی ذلك من اعماله اليومية الاعتيادية فلا هي ذات قيمة أخلاقية ولا هي 

۲ - ان قيمة العمل لا تظهر إلا اذا صدر عن حرية واختیار. فان صدر بالجبر 
والاضطرار فقد قیمته. فمثلاً لو دفع التاجر المذکور النقود خوفاً من القانون. لما كان 


۱6۹ 


الدرس الثامن 
النظریات الجديدة 


هناك في المرحلة القديمة - الأعم من المرحلة الاسلامية أو المسيحية أو 
الهندية أو الصينية أو غیرها ‏ بعض النظریات الأخلاقية نترك ذکرها على أمل ان 
نفرد في المستقبل فصلا مسهباً للخديكث حول الأغلاق الإسلامية. 

وبرغم قدم الأخلاق الإسلامية من الناحية التاريخية. ولكن بالنظر إلى ما يتمتع 
به الاسلام من النظام الأخلاقي المتکامل نری من الضروري ان نوضح Ssh ules‏ 
النظريات الأخلاقية الجديدة لنخوض بعدها في بيان النظام الأخلاقي في الاسلام. 
ولا يسعنا في هذا المقام ان نذكر جميع النظريات الجديدة في باب DEY‏ ولو 
باختصار. ولذا سوف نختار بعضاً منها على غرار ما فعلناه بالنظريات القديمة فى 
باب الأخلاق. ۱ 


نظرية (کانت): 
تعتبر نظرية (کانت) من اشهر النظریات الحديثة في القرنین الاخيرين فقد رام 
(کانت) التمییز بين الفعل الأخلاقي وغیره فتوصل إلى ان من الافعال ما یصدر عن 
الانسان اضطراراً ودون اختیار منه, فمثلاً ان الذي يقع تحت رحمة قاطع طریق 
عاتٍ یضطر إلى التخلي عن نقوده. Wy‏ تعين عليه ان یتحمل النتائج الوخيمة. وهذا 


100 


۵ -كيف نعرف أن الأمر الذي صدع به ضمیرنا مطلق ولیس مشروطا. وبعبارة 
آخری: ما هو المعیار الذي یمیز لنا الأوامر المطلقة الصادرة بوحی من الوجدان 
الأخلاقي من الأوامر المشروطة الناشئة عن الرغبات والمیو لو 

ذکر (کانت) عدّة معاییر لذلك. منها: بالنظر إلئ ان العمل الأخلاقي. والصمل 
الذي بهدف إلى بلوغ مصلحة ما شیئان. يكون الأمر SIEM‏ مطلقاً WS,‏ وعاماً. 
فان (کانت) رى ان امن الونكدان عنازة عن (اعمل lady‏ للقاعدة التي ترغب في أن 
تكون قانوناً YS‏ 

إذن فكلما واجهت أمراً صادراً عن ضميرك بشأن شيء فتدبر فيه لترى ما إذا 
كنت ترغب في ان يكون ذلك الأمر قاعدة عامة وان لا ترى فرقاً بينك وبين غيرك 
في هذا الخصوص ففي هذه الحالة سيكون ذلك الأمر أخلاقياً. واما إذا أردته 
لنفسك فقط ولم ترغب في:ان يغدو قاعدة عامة. فسيتضح ان ذلك الأمر.ناشئٌ عن 
الرغبات والميول الشخصية دون الشعور بالمسؤولية. 

والمعيار الآخر عبارة عن القاعدة القائلة: (اسلك وكأنك ترى الإنسانية في كل 
الموارد غاية في شخصك أو في شخص آخر. وليست مجرد وسيلة)7". 

ان نظرية (كانت) وان كانت دقيقة إلى de‏ كبير. إلا انها في الوقت نفسه لا 
تحتوي الا على جزء من الحقيقة. فقد أصاب (کانت) فيما ير تبط بوجود مجموعة 
من الأوامر والواجبات غير المشروطة ومصادر الهامها. ولكن تعتريها بعض 
النواقص, نشير إليها فيما يلي: 

۱- لقد حاول (كانت) ان يثبت ان السلوكيات الأخلاقية لا تنشا من الرغبات 
والميول. وهذا خطأ. إذ يرد هنا سوّال مفاده ان الذي يمتثل التكليف الأخلاقي هل 
يرغب في امتثاله أو SY‏ فإذا لم تكن له رغبة في الامتثال. فهل يخشى من عدم 
الامتغال أو لا؟ وهل يمكن للإنسان ان يذعن لأمرٍ وهو لا يرغب في امتثاله ولا 


۱ الموسوعة الفلسفية, تألیف بابكين واسترول, ترجمة الدکتور المجتبوي. 
1 الموسوعة الفلسفية, تأليف بابکین واسترول, ترجمة الاکتور المجتبوي. 


۱9۸ 


لعمله هذا قيمة أخلاقية. 

د امل ان عن رة رشان اننا تكو ل فة كينا إذا كان ضادرا 
عن إرادة حسنة. والإرادة الحسنة هي التي Ls‏ عن دوافع حسنة, والدوافع الحسنة 
عبارة عن الشعور بالمسؤولية. 

؛ ما هو المراد من المسؤولية؟ المراد من المسؤولية مجموعة الأوامر التي 
يمليها على الانسان ضميره. وهي على نوعين: فبعضها مطلق. والااخر مشروط. اما 
المشروط فهو الأمر الذي يمليه الضمير للوصول إلئ الهدف. من قبيل الأمر بسلوك 
طريق معين للوصول إلى مدينة معينة. فالأمر المشروط إرشاد إلى مصلحة ماء كما 
هو الحال في اختيار أي وسيلة للوصول إلى هدف وغاية مخصوصة. واما الأمر 
المطلق فهو غير مشروط بأي شرط. فهو الأمر الذي يصدره الضمير لا بعنوان 
المصلحة ولا لكونه وسيلة وطريقاً للوصول إلئ الهدف. وانما هو مجرد تكليف 
ومسوولية, إذن فالمراد من المسؤولية والتكليف هو pl‏ الضمير غير المشروط. وكل 
عمل أنجز من خلال الشعور بهذو المسؤولية فهو عمل أخلاقي. 

ان لكلام (كانت) مرحلتين: الاولی ترتبط بعلم النفس بمعنى انه لا بد من 
الاذعان بان ضمير الانسان يصدر أمرين: احدهما مطلق والآخر مشروط. 

piri;‏ المشروطة هي تلك التي تحث الانسان نحو السعي لکسب المعاش. 
والاوامر المطلقة هي الأوامر الأخلاقية. وحینما يصدر الضمير الانسانی آوامره 
المطلقة يسمى ب(الوجدان الأخلاقي). ۱ 

وا (cals)‏ كثيراً بالوجدان الأخلاقي من ضمير الإنسان. فقال: (شيئان 
يدهشان الانسان بشدة. الأؤل: رؤيته للسماء المتلبدة بالنجوم. والثاني: وجدانه 
الكامن في ذاته). وقيل أيضاً: (ان هذه الكلمات مسطورة على شاهدة قبره). 

والمرحلة الثانية ترتبط بسلوك الإنسان. فيمكن للإنسان ان يلبي اوش سيره 
المشروطة أو في الحقيقة ينساق وراء ميوله وغرائزه. ويمكنه ان يستجيب لضميره 
الأخلاقي الذي يفوق الميول والغرائز. وفي هذه الصورة سيكون سلوكه أخلاقياً. 


بخشی من مخالفته؟!. 

۲ - لقد جرد (كانت) مفهوم (الحسن) و(الخير) من الأخلاق. فلم ير العمل 
الأخلاقي منبثقاً من حسنه Lily. pli‏ حصر أداءه على الشعور بالمسوولية. 
وبعبارة أخرى: انه رأى الحسن في الارادة دون المراد. وربط حسن الاإرادة 
بدوافعها. ورأى انها إذا كانت ناشئة من الاحساس بالمسؤولية كانت حسنة وإلا فلا. 

وبذلك تکون ls!‏ (کانت) الأخلاقية gals)‏ عمياء إلى درجة كبيرة. وان 
الوجدان الذي یعتقد به. Sal‏ مستبدٌ يصدر آوامره دون مبرر. ویحتم على الاخرین 
أن یذعنوا لأوامره دون اعتراض أو نقاش. 

وعليه فاننا نميل إلى ch‏ الذين یذهبون إلى وجود نوع من الحسن وراء كل 
آمی, ونرجحه على رأي (كانت). سوى ان الحسن تارة يكون نسبياً وأخرى مطلقاً 
كما تقدم ان ذكرنا في الدرسين الأول والثاني. 

۳ طبقاً لنظرية (Cal)‏ إذا كان في العمل خيرٌ ple‏ وامتثله الانسان بدافع من 
عواطفه الإنسانية ورغبته في تقديم العون للآخرين ودون تدخل الشعور بالمسؤولية 
لا يكون فعله هذا أخلاقياً. فان الوجدان الأخلاقى الذي يثنى عليه (كانت) يأبى 
قبول هذا المطلب. ۱ ۱ 

٤‏ - وبشكل عام ان کل عمل gk‏ به الاتسان بحکم التکلیف والالزام وان كان 
هذا الالزام نابعاً من ذات الانسان فانه سيحدٌ من حريته تجاه ذلك الفعل. ويقلل من 
جنبته الأخلاقية, واما إذا جاء الإنسان fab‏ بمحض اختياره ودون تدخل الشعور 
بالمسؤولية وانما لمجرد حسنه الذاتي فسوف یحضی بأهمية أخلاقية أكبر'. 


١‏ وبذلك يتضح ان للبحث صلة لا ان الفرصة لم تسمح للشهيد المطهرى بإكماله واتمامه. 
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N و‎ ania stan ede avatar d gees E الدر س الخامس‎ 


AO iets laa و‎ eae: )۳( المعتزلة‎ 
O أفكار المعتزلة واراؤهم‎ 


ARNE AOE OD er re eee مسائل الانسان‎ 
E Aa المسائل الاجتماعية والسياسية‎ 
E و اه‎ Boe a ê المسار التاریخی للاعتزال‎ 


N Anne Medan aaa tember dave الدرس الأول‎ 
E EO etme t eens العرفان والتصوف‎ 


العر فان والاسلام ماو ها ااي أنه حول يفوي و هأ بلا ف ألم ها و بع لها ع و لقف فاه 
الشريعة والطريقة والحقيقة ss ae ae ae eae‏ 


قحل 


١1١ 


١ه‏ هاعد و هد و و و و هه هاعد و و وا و و هاه اه هده هاه هاه و هاوه و و هد و و وا و 


OY ۲ ۰‏ - الذوق. الشرب. السکر الری elie‏ هس هخا 
VV ۰1۵ ۶‏ - المحو. المحق. الصحو ee err re eee‏ و eee‏ 


\Vé 


مواد العرفان الاسلامي ener cade Uae‏ ل AA casa‏ 
الدرس الرابع ee‏ ل ا 
نبذة تاريخية )١(‏ الس وباج للقي انان كد ع قي جد امن كاي ال ۱۷۱۷ 
عرفاء القرن الثانى كلما ated eee tee‏ امو اناي م ا ل | 
عرفاء القرن الثالث N DE‏ 
الدرس الخامس والسادس bak tee athe‏ ی ری 1 1 1 1 OE E ECE‏ 
نبذة تاريخية (Y)‏ كي ف اتج نطق مانا باج SL‏ تج ام ام NOREEN SS‏ 
عرفاء القرن الرابع NASE‏ ساو ا NO ED E OL‏ 
عرفاء القرن الخامس ار و ی وم موز 
عرفاء القرن السادس ne conse rene Rnd ame ee tie bade‏ ی Nit tate‏ 
عرفاء القرن السابع 000000 و Wits‏ 
عرفاء القرن الثامن ie sie eee‏ کر ی ی dan‏ و RN‏ 
عرفاء القرن التاسع Gs os a‏ ا 100000 
الدرس السابع والثامن والتاسع ی ا رف COSC‏ 
المنازل والمقامات ا ننه Seu mene‏ لاوم و ROSES need, ard ioe‏ 
اول منزل: وه موا کمک و WON‏ 
الدرس العاشر ال ل فا م E‏ 
المصطلحات aie‏ و Gawd ares‏ و ا VS‏ 
۱- الوقت اا ا ا 
۲ ۳ - الحال والمقام tes‏ ی AAS‏ سم و كسمو ا و ی WV)‏ 
۶ ۵ - القبض والبسط 0000037 VY weak‏ 
1 ۷ - الجمع والفرق 1 
۸ - الغيبة والظهور 00 ی VV‏ 


۱۳ 


مل للل الوم سامت (۳) 


A) 


SS 


“7 
o 


ور 4 )00و 
َرَت + سر عل ی انی 
EB oS ev 3‏ 
لمعه (سَتِعَلىءظد 


الا صول 


توطئة 


هذا هو الكتاب الثالث من سلسلة: (مدخل إلى العلوم الاسلامية) نقدمه إلى 
القارئ الكريم ويضم الأصول وعلم الفقه بأسلوب مبسط كالذي أراده مؤلفه الشهيد 
مرتضی المطهري. ۱ 
ولن يفوتني انطلاقا من المبدا القائل: «من لم یشکر المخلوق لم يشكر الخالق» 
أن آتقدم بالشکر الجزیل لكل من ساهم في |خراج هذا الکتاب بالصورة اللاشقة. 
واخص منهم بالذکر الوالد الکریم السید علي مطر على مراجعة الکتاب وملاحظاته 
القيمة, وأخي السید حیدر الحسيني على مجهوده الکریم. 
مرجم 


الدرس الاوّل 
المقدمة 


في هذا القسم نبحث gel‏ ,1 كلية في (علم الأصول). 

5 الفقه والاصول علمان مترابطان. وسوف یتضح أنّ ترابطهما شبیه بالتراببط 
القائم بين الفلسفة والمنطق؛ وذلك BY‏ علم الأصول بمثابة المقدمة ! (علم 
الفقه)لذلك سمي ب(أصول الفقه) بمعنی (آسسه) و(جذوره). 

و يجدر بنا قبل JS‏ شيء آن نعّف كلا هذين العلمین باختصار, فنقول: 

إن (الفقه) لغة يعني الفهم العمیق والدقیق. اد أنّ معلوماتنا عن الأشياء على 
نحوين؛ فهي تارة سطحية. وأخرى عمیقه. ونضرب لذلك مثلا من واقعنا اللاقتصادي 
و التجاري المعاش, وما نشاهده دائماً في السوق من توفر بضاعة لم تكن موجودة 
سابقاً أو شحة في بعض البضائع التي كانت متوفرة, أو نلاحظ ارتفاعاً مستمراً في 
سعر بضاعة. بينما نجد سعر غيرها ثابتا. 

وقد يتفق لعامة”الناس أن يحصلوا على هذا المقدار السطحى من المعلومات. 
زک نی وبا ونه رس ها ]هبور و اا امه 
وتغور في عمق الأحداث لتستقر في قعرها؛ فانهم یدرکون الاسباب التي تؤدي إلى 
توفر هذه البضاعه وشحة تلك أو ارتفاع سعرها وانخفاض سعر الأخرى. كما إنهم 
رفون الاسبات التي تؤدي إلى استمرار ارتفاع الأسعار. ويعرفون مقدار استحكام 


lec Vics‏ منها مستعص على العلاح. وأياً منها قابل للحل. فاذا بلغت 
معلومات الفرد بشأن الأمور الاقتصادية هذا المستوی من العمق فلا بدَّ من عده 
(متفقهاً) في الاقتصاد. 

و قد تكرر في القرآن الكريم والروايات المأثورة عن الرسول الأكرم ا 
والأئمة LY!‏ لا الحث على (التفقه) في أمور الدين كثيراً. والمستفاد من 
مجموعها أنّ الاسلام يريد للمسلم أن يفهم الدين عن بصيرة كاملة. وطبعاً )2 التفقه 
في الدين الذي يريده الاسلام يشمل كافة المجالات الاسلامية الأعم مما يرتبط 
Jol‏ العقائد الاسلامية. والرژية الکونية. آو الأخلاق والتربية الإسلامية والمجتمع 
الاسلامي. والعبادات والأحكام المدنية. والاداب المخصوصة مما هو واقع في 
حياتنا الفردية والاجتماعية. إلا أنّ الذي شاع بين المسلمين منذ القرن الثاني 
إستعمال كلمة (الفقه) في قسم مخصوص يمكننا تسميته ب(فقه الأحكام) أو (فقه 
الاستنباط) وهو عبارة عن: (الفهم الدقيق والاستنباط العميق للأحكام الاسلامية من 
مصادرها). 

إن الأحكام الإسلامية لم تتعرض إلى بیان كل واقعة وحادثة على نحوٍ جزئي 
وفردي وتفصيلي فان هذا من المستحيل حصوله؛ OY‏ الحوادث والوقائع غير 
متناهية وإنما عرضت الأمور بشكل مجموعة من الأصول الكلية والقواعد العامة. 

فعلى الفقيه الذي يروم بیان حكم حادثة أو مسألةٍ أن يرجع إلى المصادر 
المعتبرة - التي سنقوم بتوضيحها فيما بعد - ليعطي رأيه فيها بعد ملاحظة جميع 
جوانبها. ومن هنا كان التفقه مساوياً للفهم العميق والدقيق والشامل. 

و قد عدف الفقهاء الفقه بأنه: (العلم بالأحكام الشرعية الفرعية من أدلتها 
التفصيلية). 

و عليه لا يشمل الفقه الأصول الاعتقادية أو التربوية. وإنما يقتصر على 
استنباط الأحكام العملية من خلال الرجوع إلى الأدلة التفصيلية التي سنقوم 


اصول الفقه: 

على الفقیه من باب المقدمة أن يحيط بعلوم عديدة منها: 

اد ار نحواً وصرفاً Lily‏ وبلاغة. وذلك oY‏ لغة ol al‏ 
والأحاديث عربية. فلایمکن فهم القرآن الکریم والروایات دون فهم اللغة العربية ولو 
بالمستوى المتعارف. 

۲ - التفسيرء إذ لا مندوحة للفقيه من الرجوع إلى القران الكريم. فلا محيص له 
من التعرف إجمالاً على علم التفسير. 

۲ - المنطق. إذ Ly‏ أن كل ple‏ استدلالي يفتقر إلى المنطق. كان على الفقيه 
أيضاً أن يتعرف علم المنطق. 

؛ - علم الحدیث, فيجب على الفقيه أن يكون عالماً بالحديث وأقسامه. من 
خلال الممارسة. الكثيرة. 

۵ - علم الرجال, وهو معرفة أحوال الرواة. وسنوضح فيما بعد أنه لايمكن 
قبول الأحاديث LS‏ هي عليه في كتب الحديث. بل يجب تمحیصها. وعلم الرجال 

١‏ - علم أصول الفقه. وهو من أهم العلوم التي يتوقف الفقه على معرفتها من 
باب المقدمة. وهو علم شيّق وجميل إبتكره المسلمون. 

إن علم الأصول هو: (علم قواعد الإستنباط). BU‏ يبين لنا كيفية الاستنباط 
الفقهي الصحيح من المصادر الفقهية. ومن هنا كان علم الأصول بمنزلة علم المنطق. 
فهو علم (قواعد) وهو إلى (الصناعة) آقرب منه إلى (العلم). إذ يُبحث فيه he‏ يجب 
ان کین لأ ينا عو hole‏ وكاتره. 

و قد توهم بعض أن مسائل علم الأصول تم استعمالها في علم الفقه كما 
تستعمل مقدمتا قياس علم في ذلك العلم. فقالوا: إن مسائل علم الأصول تقع 
(كبريات) لعلم الفقه. وهذا خطأ؛ إذ كما أن مسائل المنطق لا تقع (كبريات) للفلسفة, 
كذلك يكون حال المسائل الأصولية بالنسبة إلى الفقه أيضاً. وهذا من البحوث 


المتشعبة التي لا بسمنا بیانها. 

إن الرجوع إلى المصادر الفقهية له آنحاء مخصوصة. قد تؤدي إلى استنباطات 
خاطئة ومخالفة للواقع ومراد الشارع. ومن هنا كان من اللازم بحثها وتحقيقها في 
علم مخصوص على ضوء الادلة العقلية والنقلية القطعية gall‏ تبین لنا الکيفية 
الصحيحة في الرجوع إلى المصادر الفقهية واستنباط الأحكام الاسلامية وهو ما 
یتکفله علم الأصول. 

و منذ صدر الاسلام شاعت في الأوساط الاسلامية کلمة آخری تشبه کلمة 
(الفقه). وهي كلمة الاجتهاد. وحالياً تعد هاتان الکلمتان مترادفتین. 

و الاجتهاد مأخوذ من (الجهد) - بضم الجیم - بمعنی بذل السعي والمشقة, 
Lil,‏ یقال: للفقیه مجتهد إذ عليه بذل قصاری جهده في استخراج واستنباط 
الأحكام. 

كما أن كلمة (الاستنباط) تفيد ما يشابه هذا المعنى لأنها مشتقة من (Lack)‏ الماء 
أي: خرج من باطن الأرضء فكأن الفقهاء شبّهوا سعيهم وجهدهم في استخراج 
الأحكام بالجهد الذي يبذله عمال التنقيب وراء الطبقات السميكة بحثا عن الماء 
المعينة: 


۱۰ 


الدرس الثانی 
مصادر الفقه 


تقدم فى الدرس الأول أنّ علم (أصول الفقه) یعلمنا الطريقة الصحيحة 
لاستنباط الأحكاء الشرعية من المصادر الاصلية. فلا بد من التعرف على تلك 
المصادر وعددهاء وهل آراء جميع المذاهب والفرق الإسلامية متفقة بشأن تلك 
المصادر أو مختلفة؟ وإذا كان هناك اختلاف نظري فما هو؟ 

وسنشرع في بيان رأي فقهاء الشيعة بشأن مصادر الفقه. وفي معرض توضيح 
كل واحد من تلك المصادر نقوم ببيان راي بقية المذاهب الاسلامية. فنقول: 

إن المصادر الفقهية عند الشيعة (عدا جماعة قليلة تسمى ب«الأخباريين» 
سنعرض آراءهم فيما بعد) أربعة : 

١‏ - کاب الله (yl All)‏ (و سنتابع الفقهاء والأصوليين ونشير إليه ب«الكتاب» 


اختصاراً). 
۲ - السنة. وهي قول المعصوم ك وفعله وتقريره. 
۳ - الاجماع. 
٤‏ - العقل. 


و یطلق الفقهاء والأصوليون على هذه المصادر الأربعة مصطلح (الأدلة الأربعة) 
فيقولون: (إن علم الأصول يدور حول الأدلة الأربعة). فلابد أن نوضح كل واحد من 


۱۱ 


هذه النشبادو, ونين .كنا رای المذاهب الاسلانية ينا فها جاع اد acs‏ 
الشيعة. وسنبداً OLS‏ الله (عز وجل). 


القرآن: 

لا شك أن القرآن الكريم هو المصدر الاوّل للأحكام الاسلامية. وبالطبع لا 
تنحصر ol JI OL!‏ في الأحكام العملية. فقد تطرق القرآن إلى مئآت المواضيع 
المختلفة.والذي يختص منها بالأحكام جزء pay,‏ بحوالي خمسمئة اية من مجموع 
ستين وستمئة وستة آلاف آية (اي: واحد من ثلاثة عشر من مجموع OUT‏ القرآن 
الکریم). 

و قد صنف علماء الاسلام کتبا عديدة في خصوص هذه الایات. اشهرها عندنا 
نحن الشيعة کتاب (آیات الأحكام) للمجتهد الزاهد التقي الشهیر الملا آحمد 
الأردبيلي المعروف ب(المقدّس الاردبيلي) الذي عاش في القرن العاشر الهجري. 
وکان معاصراً للشاه عباس الکبیر. والكتاب الآخر (کنز العرفان) للفاضل المقداد 
السيوري الحلي من علماء القرن الثامن وبداية القرن التاسع الهجري, كما صنف آهل 
السنة كتباً في خصوص LT‏ الاحکام آیضا. 

إن المسلمین منذ صدر الاسلام یعتمدون في الدرجة الاولی على القران 
الکریم لاستنباط الأحكام الاسلامية. الا أن قيام الدولة الصفوية في إيران اقترن 
بظهور تیارفرقة منعت عوام الناس خت في الرجوع إلى القرآن الکریم. وقد رأت 
هذه الفرقة أن الرجوع إلى القرآن من اختصاص المعصوم: فقط. فعلی عامة 
الناس أن یرجعوا إلى السنة أي الأخبار والاأحادیث فقط . 

كما أن هذه الفرقة لم تُجز الرجوع إلى الاجماع والعقل؛ لأنها إدّعت أن 
الاجماع من مبتدعات أبناء العامة. وأن العقل لا يجوز الإعتماد عليه لإمكان خطئه. 
إذن فالمصدر الوحيد الذي يجوز الرجوع اليه هو الأخبار. ومن هنا عٌرف اصحاب 
هذا الرأي ب(الأخباريين). 


۱ 


و مقارناً لانکار هؤلاء حق الرجوع إلى القرآن الکریم وانکار حجية الاجماع 
والعقل. أنكروا الاجتهاد أيضاً؛ oy:‏ الاجتهاد LS‏ تقدم عبارة عن: ett tops‏ الدقيق 
والاستنباط العمیق. ٠‏ وبديهي أ آن الفهم الدقیق لا یمکن الا من خلال اعمال العقل 
وإمعان النظر. ورأوا أن على الناس أن يرجعوا إلى الأخبار والأحاديث مباشرة - 
دون الاعتماد على المجتهدين - كما يرجعون إلى الرسائل العملية للتعرف على 
وظائفهم. 

و زعيم هذه الفرقة شخص إسمه (الأمين الإسترابادي). وقد تقدم ذكره في 

قسم المنطق في فصل (أهمية القیاس). وله OLS‏ معروف إسمه: (الفوائد المدنية) 
aes‏ موه إيرانى ي لکنه أقام في مكة والمدينة سنوا ت كثيرة. 

و قد آدی ظهور الأخباريين وانتماء الکثیر البهم في بعض المدن الجنوبية من 
oly!‏ وجزر الخلیج الفارسي وبعض المدن المقدسة في العراق إلى رکود وجمود 
علمي كبير. ولکن لحسن الحظ تم الحد من نفوذهم بفضل الصمود الملحوظ الذي 
آبداه المجتهدون الكبار. ولم يبق من الأخباريين حالياً سوی فلول قليلة متفرقة. 


السفة: 

و هي قول Whe panall‏ وفعله وتقريره. فإذا بيّن الرسول BE SV‏ في کلامه 
5h US‏ 0 ام بوظرفة برع على نعو مخصوصسء او Steals‏ 
مارسوا بعض الشوّون الدينية على طريقة مخصوصة GE weil,‏ علیها من خلال 
سكوته. فبامکان الفقیه بداهة أن يكتفي بذلك ویستند إليه في مقام الفتوی . 

و لاكلام في حجية (السنة) عموما ولا خلاف فيها. Ly‏ وقع الخلاف فيها من 

الأولى: هل الحجة خصوص السنة النبوية. أو تشمل السنة المروية عن 
gay‏ أيضاً؟ 

إن أبناء العامة يقصرون الحجية على السنة النبوية فقط. إلا أن الشيعة يذهبون 


۱۳ 


أيضاً إلى حجية آقوال الأئمة #4 وأفعالهم وتقريراتهم إستناداً إلى بعض الایات 
القرائية والأحاديث المتواترة عن الرسول Bee SY‏ والسي رواها أهل السنة 
أنفسهم. منها BEAT‏ قال: (إني تارك فيكم الثقلين ما إن تمسكتم بهما لن تضلوا 
بعدي, LS‏ الله وعترتي). 

الثانية: إن السنة المروية عن المعصوم WE‏ تارة تكون قطعية ومتواترة. وأخرى 
ظنية وهو ما يصطلح عليه (بخبر الواحد). فهل يجوز الرجوع إلى سنن رسول 
الله HOE‏ غير القطعية ايضا؟ 

وهنا تتأرجح الآراء بين الإفراط والتفريط. فتجد أن بعضاً كأبي حنيفة لا 
يحفل بالأحاديث المنقولة حتى قيل: لم يثبت عند أبي حنيفة - من بين جميع 
الأحاديتك ام یداعم ال سول و یو یمد ع حدما 

في حين يعتمد البعض الاأخر على الأحاديث الضعيفة أيضاً, الا أن علماء 
الشيعة لا يأخذون إلا بالحديث الصحيح at pally‏ أي إذا كان راوي الحديث شيعياً 
عادلاً أو صادقاً وموثوقاً - على الأقل - أمكن الاعتماد على روايته. 

إذن فلابد من التعرف على رواة الحديث والتحقيق في أحوالهم. فإذا ثبت أن 
جميع رواة حديث كانوا صادقين وموثوقين أمكن الإعتماد على روايتهم. ويذهب 
إلى هذا الرأي الكثير من علماء أهل السنة أيضاً. ومن هنا ظهر بين المسلمين (علم 
الرجال) أي: ple‏ معرفة أحوال الرواة . 

إلا أن الأخباريين الشيعة - المتقدم ذكرهم - وجدوا إجحافاً في تقسيم 
الحديث إلى: الصحيح والموثق والضعيف. وقالوا: إن جميع الأحاديث وعلى 
الاخص الموجودة في الكتب الأربعة. وهي: (الكافي)و (من لا يحضره الفقيه) 
و(التهذيب) و(الاستبصار) معتبرة, وهناك بين fal‏ السنة من يذهب إلى مثل هذه 
الاراء المتطر فة. 


الاجماع: 

و الاجماع يعني إتفاق آراء علماء المسلمین على مسألة. ویری علماء الشيعة 
أن الاجماع حجّة؛ GY‏ إتفاق المسلمین على مسالة دليل على آنهم تلقوها من 
الشارع. إذ ليس من المحتمل أن یتفقوا عليها من تلقانهم. وعلیه إن الاجماع نما 
یکون حجة فیما إذا كان كاشفاً عن رأي النبي BE‏ أو الامام HL‏ 

فمثلاً إذا إتضح أن جميع المسلمین في عصر الرسول E‏ إتفقت آراژهم علی 
مسألة وسلكوا بأجمعهم سلوکا معینا كان هذا دليلاً على أنهم قد أخذوها من 
الرسول الأكرم يل أو إذا إتفقت آراء جميع أصحاب الأئمة الأطهار لجا - الذين 
لا يأخذون أوامرهم إلا منهم - على مسألة كان ذلك دليلاً على أنهم تلقوها من 
مدرسة إمامهم. ومن جميع هذا نصل إلى نتيجتين: 

الأولى: يرى الشيعة أن الحجّة إنما هي إجماع العلماء المعاصرين للنبي BE‏ 
أو الإمام Ah‏ فلو أجمع كافة علماء عصرنا على مسألة لايكون إجماعهم حجة 
على علماء العصر القادم. 

الثانية: لا يرى الشيعة أصالة للإجماع. لأن الإجماع لم يكتسب حجيته بما هو 
إجماع وإتفاق في الآراء. وإنما اكتسبها بما هو كاشف عن قول المعصوم ا. 

اما علماء السنة فيرون للإجماع اصالة. فلو أجمع كل علماء الإسلام (الذين 
يصطلح عليهم أهل Jol‏ والعقد) على مسألة (في كل زمان وان كان زماننا) كان 
إجماعهم صائباً؛ وذلك لأنهم يرون إمكان وقوع بعض دون بعض في الخطأ. ولكن 
من المستحيل أن يقع الجميع في الخطأ. ولذا يتعامل أهل السنة مع إجماع الأمة في 
زمانٍ معاملة الوحي المنزل. ويعاملون الامة حين إتفاقها معاملة النبى المرسل. 
SIS,‏ ما آجمع علیه هو حکم اه الذي لایقبل الشك . ۱ 


العقل: 

وحجّية العقل عند الشيعة تعني أن العقل إذا أصدر LSS‏ قطعياً في مورد. كان 
ذلك الحكم - بحكم كونه قطعياً ويقينياً - حجّة. 

ويرد هنا سؤال مفاده: هل للعقل مسرح في المسائل الشرعية حتى يغدو 
بإمكانه إصدار الأحكام القطعية بشأنها أو لا؟ وسنجيب عن هذا السؤال بالتفصيل 
عندما نبحث فى المسائل الكلية لعلم الأصول. 

وكيا أشرنا انعا فإن ا لا ار مق الفسيعة ل يرون الما س تیان 
الإطلاق. 

و من بين المذاهب الفقهية السنية - أي: المذهب الحنفي والشافعي والمالكي 
Leal,‏ ديري ابو هة القنائن Sly‏ راما اذ يري الأهناف أن مضادة امه 
أ SI‏ والسنة والاجماع والقیاس والقیاس هو ما یسمی في المنطق 
بالتمثيل. 

و المالكيون والحنابلة لا يعيرون ی أهمية للقياس. وعلى الأخص الحنابلة. 
آما الشوافع فإنهم - Lag‏ لزعيمهم محمد بن إدريس الشافعي - يتأرجحون في . 
الوسط إذ يهتمون بالحديث أكثر من الأحناف بینما يهتمون بالقياس PS)‏ من 
المالكتين والحنابلة . 

وكان الفقهاء القدماء یطلقون أحياناً على القیاس م صطلح (الرأي) و(اجتهاد 
الرأي). 

Ll‏ علماء الشيعة فلا يجيزون العمل بالقياس إطلاقاً. وذلك لأن القياس ما هو 
الا اتباع للظن. هذا مضافاً إلى SI‏ العمومات التي وصلتنا من الشارع المقدّس 
وخلفائه وافية بالغرض. 


١١ 


الدرس الغالث 
خلاصة تاريخية 


إن على من يروم دراسة علم أو تحصیل معلومات بشأنه, أن یحیط Lele‏ ببداية 
نشوء ذلك العلم. وبمن وضعه, وما هي التغيرات التي طرأت عليه طوال القرون. 
ومن هم رژاده واصحاب الکلمة فيه. وما هي الکتب التي دوّنت فیه. 

و علم الأصول من العلوم التي نشأت وتطورت في أحضان الثقافة الاسلامية. 
والمعروف GI‏ واضعه هو محمد بن إدريس الشافعي, فقد ذکر ابن خلدون في 
مقدمته في الفصل الذي آفرده للعلوم والصناعات: 

(... وکان أوّل من کتب فيه الشافعي؛ آملی فيه رسالته المشهورة, تكلم فیها في 
الأوامر والنواهي والبیان والخبر والنسخ وحکم العلة المنصوصة في القیاس, ثم 
كتب فقهاء الحنفية فيه وحقّقوا تلك القواعد. وأوسعوا القول فيها). 

ولكن المرحوم السيد حسن الصدر أعلى الله مقامة ذكر في كتابه النفيس 
(تأسيس الشيعة لعلوم الاسلام): أن المسائل الأصولية من قبیل: الاوامر والنواهي. 
والعام والخاص وغيرها كانت متداولة قبل الشافعي, وقد كتب علماء الشيعة رسائل 
في كل واحد منها. 

فربما أمكن القول: إِنَّ الشافعي هو SS]‏ من كتب رسالة شاملة لجميع المسائل 
الأصولية المبحوثة في عصره. 


۱۷ 


وقد ذهب التصور ببعض المستشرقین إلى أنّ الاجتهاد قد ظهر عند الشيعة بعد 
مضي مئتي عام عند آهل السنة. وذلك لانتفاء الحاجة إليه فى عصر الأئمة Be‏ 
فتنتفي تبعاً لذلك الحاجة إلى مقدماته. إلا أنه تصور خاطی: لأر الاجتهاد بالمعنى 
الصحیح للکلمة يعني: (التفریع) ورد الفروع إلى اد ضول و نطق الا رل غل 
الفروع. وهو ما تداوله الشيعة في عصر الائمة S11 B‏ كان الأئمة BR‏ يأمرون 
أصحابهم بالتفريع والاجتهاد . 

و لاشك Lb‏ في أن الروایات الكثيرة الواردة عن الأئمة الأطهار BE‏ فى 
مختلف الموضوعات والمسائل آغنت الفقه الشيعي, مما فلل الحاجة إلى الاعمال 
الاجتهادية. ولکن برغم ذلك لم یر الشيعة آنفسهم أغنياء عن الاجتهاد والتفقه. 
خاصة oly‏ الائمة الاطهار Bab‏ کانوا یحثون البارزین من آصحابهم إلى السعي وراء 
الاجتهاد. وقد روي عنهم BE‏ في الکتب المعتبرة آنهم Bab‏ قالوا: اعلینا إلقاء 
الأصول وعليكم أن تفرعوا). 

ان أوّل من كتب من الشيعة في علم الأصول هو السيد المرتضى (علم الهدى) 
آخو (الشريف الرضي) جامع نهج البلاغة. عاش السيد المرتضى في الفترة الواقعة 
في نهاية القرن الرابع وبداية القرن الخامس للهجرة. وكانت وفاته سنة ۱۳۱ ه. وقد 
صنف في ple‏ الأصول كتباً كثيرة آشهرها كتاب (الذريعة). وظلت آراؤه الأصولية 
متداولة لعدة أعوام. وكان المرتضى تلميذاً عند متكلم الشيعة الشهير الشيخ المفيد 
(ت: ٤١١‏ ه) كما كان الشيخ المفيد تلميذاً للشيخ الصدوق المعروف بابن بابويه 
(ت: ۳۸۱ ها والمدفون في مدينة الري. 

ثم تصدى الشيخ أبو - جعفر الطوسي (ت: ۰ ها إلى الكتابة في phe‏ الأصول 
واحتلت آراژه وعقائده مساحه علمية واسعة قرابة BW‏ قرون آو أربعة. وقد درس 


Lb, -۱‏ للتوسع في ذلك راجع مجلة (مکتب تشیع) السنوية العدد ۳. موضوع (إجتهاد در إسلام) بقلم: 
مر تضى المطهري. أو OLS‏ (ده گفتار). وإلى الجزء الثاني من کتاب (هزاره شيخ طوسي) موضوعاً تحت عنوان 
(إلهامي أز شيخ الطائفة) للشهيد المطهری» أو كتاب (تکامل إجتماعي إنسان). 


۱۸ 


الشيخ الطوسي عند السيد المرتضى وحضر مدة وجيزة عند الشیخ المفید. وقد 
أسس حوزة النجف الأشرف التي مضى على عمرها آلف ple‏ وعنوان كتابه 
الأصولى (عدة الأصول). 

والعالم الآخر الذي إشتهرت كتبه وآراؤه في علم الأصول هو صاحب (المعالم) 
الشيخ حسن نجل الشهيد الثاني صاحب (شرح اللمعة) وكتاب (المعالم) من الكتب 
المعروفة في علم الأصول التي لازال طلاب العلوم الدينية عاكفين على دراستها. 
وقد توفى صاحب المعالم سنة ٠١١١‏ ه. 

ومن بين الشخصيات المرموقة الأخرى المرحوم (الوحيد البهبهاني) المولود 
سنة ۱۱۱۸ ه. والمتوفئ سنة ۱۲۰۸ ه. وتكمن أهمية المرحوم الوحيد البهبهاني 
أولا في تخريجه الكثير من العلماء المرموقين من أصحاب الذوق الفقهي 
والإجتهادي من أمثال: السيد مهدي بحر العلوم. والشيخ جعفر كاشف الغطاء. 
والميرزا آبو القاسم الجيلاني. المعروف بالميرزا القمي. وغيرهم. وثانیا: في تصديه 
الى كيار الأخباريين الذين كانت لهم مكانة واسعة في زمانه. فكبّدهم خسارة 
فادحة. فكانت غلبة الأسلوب الفقهي والاجتهادي على الأسلوب الأخباري مدينة 
بشكل كبير إلى جهود المرحوم الوحيد البهبهاني. 

ومن الشخصيات التي دفعت علم الأصول إلى الأمام المرحوم المرزا أبو القاسم 
الجيلاني القمي المتقدم ذكره. وهو من تلاميذ الوحيد البهبهاني. وقد عاصر (فتح 
علي (ole‏ الذي كان SE‏ له احتراما كبيراء ومن مژلفاته كناب (قوانین الأصول) 
الذي fb‏ - لسنوات عديدة - متهجا دران فی الحوزات العلمية القذيمة: وهنا 
من يدرسه حتی یومنا هذا. ۰ 

و آهم شخصية أصولية في القرن الأخير والتي حجبت الجمیع تحت مظلها 
الأصولية. وأدخلت الأصول مرحلة جديدة هي شخصية أستاذ المتأخرین الحاج 
الشیخ مرتضی الانصاري. 

ولد الشیخ الأنصاري في مدينة دزفول سنة ۱۲۱۶ ه. وبعد أن درس مقدمات 


۱۹ 


العلوم الأسلامية وشطراً من الأصول والفقه طاف مدناً مختلفة من العراق وإيران 
بحثاً عن العلماء واصحاب النظر. واستفاد منهم حتی آناخ راحلته وآقام في النجف 
الأخرف::والت اليه المرضعية لیف س ١135‏ هت ولازالته iS iS ye sly‏ 
محور البحث في الأندية العلمية. 

وان کل من cle‏ بعد الشيخ الأنصاري لم يكن إلا تابعاً لمدرسته الأصولية. 
فحتى الآن لم تظهر مدرسة تنسخ مدرسة الأنصاري. نعم جاء تلاميذ مدرسته با راء 
کر تخت :ازاءة اخياناء الا اها باشنعها كانت قائنة على مات العدزنة 
ذاتها. 

وللشيخ الأنصاري كتابان معروفان أحدهما: (فرائد الأصو ل) في علم الأصول. 
والثاني: (المكاسب) في علم الفقه. ولازال هذان الكتابان من المناهج الدراسية في 
الحوزة. 

وأشهر الشخصيات المعروفة من بين تلاميذ مدرسة الأنصاري المرحوم 
الآخوند الملا محمد كاظم الخراساني صاحب (كفاية الأصول) والذي لا زالت 
آراژه متداولة في الحوزة العلمية. وهو الذي أفتى بالمشروطة". فاقترن إسمه بها. 
وكان له السهم الأوفر في إقرار النظام الدستوري في إيران. وكانت وفاته سنة 
۹ ها. ۱ 

و قد ظهر بعد المرحوم الآخوند الخراسانی الکثیر من الاراء والافکار الجديدة 
في ple‏ الاصول يحتوي بعضها على دقة عالية. 

إن التغير والتحول الذي Lb‏ على علم الأصول لم يطرأ على اي واحد من 
العلوم الاسلامية. ولازالت هناك شخصيات مرموقة لها كلمتها في هذا العلم. 

هذا ويعدٌ علم الأصول من العلوم الممتعة والجميلة لما يحتوي عليه من دقّة 
عقلية تستهوي أذهان الطلاب. فهو يوازي المنطق والفلسفة في الرياضة الفكرية 
وتدريب الطالب على الدّقة الذهنية. كما أنّ طلاب العلوم القديمة يرون لعلم 
الأصول ly‏ طولى في Bo‏ آرائهم. 


١‏ - وهى: الحركة الدستورية التى نصّت على تحديد صلاحيات الشاه فى إيران انذاك. المترجم. 


Ye 


الدرس الرابع 
مسائل علم الأصول 

لأجل تعریف الطلاب بمسائل علم الأصول سنقدم لهم عرضاً بمواضیعه التي 
سنرتبها بالشکل الذي يروقناء ولا نحذو حذو الأصوليين في تر تيبهم. 

تقدّم أَنْ قلنا: إن علم الاصول tle‏ قواعدي یعلمنا الكيفية الصحيحة لاستنباط 
الأحكام من مصادرها الاصلية, وعلیه ترتبط جمیع المسائل الاصولية بالمصادر 
الأربعة التي شرحناها في الدرس lll‏ إذن فمسائل علم الأصول إما تر تبط 
بالکتاب و إما بالسنة (أو بهما معاً) وإما بالاجماع وإما بالعقل. 

و قد یتفق في بعض الموارد ان نواجه ما لا نستطیع استنباط حکمه من اي 
واحد من هذه المصادر الاربعة. فینسد علینا طریق الاستنباط. إلا أن الشارع لم 
يسكت حيال هذه الموارد فقد بيّن لنا بشأنها مجموعة من القواعد والوظائف العملية 
التي يمكننا تسميتها ب(الأحكام الظاهرية). هذا وأن الوصول إلى الوظيفة العملية 
الظاهرية بعد اليأس من إستنباط الحكم الواقعي يحتاج Land‏ إلى أن نتعلم كيفية 
الاستفادة من تلك القواعد. وعليه ينقسم علم الأصول -الذي هو علم قواعدي - 
إلى قسمين: 

الأوّل: قواعد الاستنباط الصحيح للأحكام الشرعية الواقعية من مصادرها. 

الثاني: قواعد الأستخدام الصحيح لمجموعة من القواعد العلمية في صورة 


۳۱ 


العجز عن الاستنباط. 
و يمكننا تسمية القسم الأول ب(الأصول الاستنباطية). 
و القسم الثاني ب(الأصول العملية). وبما أن الأصول الاستنباطية ترتبط 
بالاستنباط من الکتاب أو السنة أو الإجماع أو العقل فهي تنقسم إلى أربعة بحوث. 


حجية ظواهر الكتاب: 

لا توجد بحوث كثيرة في علم الأصول فيما يخص القرآن؛ فان أغلب البحوث 
المتعلقة بالقرآن مشتركة بينه وبين السنة أيضاً. والمبحث الوحيد الذي يخص 
ol all‏ هو مبحث (حجية الظواهر). فهل ظاهر القرآن - بقطع النظر عن تفسيره من 
خلال حديث - حجة ويمكن للفقيه ان يستند إليه او لا؟ 

قد يبدو عجيباً تطرق الأصوليين لمثل هذا البحت. إذ لا شك في تمكن الفقيه 
من الاستناد إلى ظواهر آیات القرآن الکریم. الا أن الأصوليين الشيعة إنما طرقوا 
هذا البحث للرد على شبهات الأخباریین؛ إذ تقدم آنهم یقصرون حق الرجوع إلى 
آیات القرآن على المعصومين BB‏ فقط. فلا يمكن لغیرهم أن یستنبطوا منهاء وبعبارة 
ا رین ار زیت هر سار pe‏ 
خلال LEY!‏ والروایات الواردة عن طریق اهل اليك لك : 

و قد استند الأخباریون في مدّعاهم إلى روایات منعت من تفسیر القرآن 
بالرأي. فذهبوا إلى لزوم استنطاق الآيات بالأحاديث. فمثلاً لو أن ظاهر آية دل 
على شيء. وجاء حدیث على GE‏ هذا الظاهر فالمتبع هو ما یقتضیه الحدیث. 
ولا بد لنا أن نذعن بجهلنا المعنی الواقعی لهذه الآية. وعلیه تکون الروایات 
والأحاديث هي المعيار في فهم الآيات القرآنية. 

غير أن الأصوليين أثبتوا أن بامکان المسلمين الأستفادة من القران مباشرة. 
وان النهي عن التفسير بالرأي لا يرمي إلى منع الناس من فهم القرآن بأنفسهم. وإنما 


YY 


بهدف إلى المنم من تفسیر القرآن على آساس المیول والأهواء النفسية. هذا مع أن 
القران الکریم صریح في حت الناس على التدبّر في معاني أياته السامية. إذن فیحق 
للناس أن یباشروا الآيات القرانية للحصول على معانیها جهد إمكانهم. مضافا إلى 
أن الرسول الأكرم HE‏ والائمة الأطهار BA‏ ساءهم ظهور الروایات المسوضوعة 
على آلسنتهم. JAY,‏ القضاء على هذه الظاهرة صرّحوا بمسألة (العرض على 
الكتاب) وقالوا: (ما بلغكم Ue‏ فاعرضوه على gl dl‏ فان خالفه لم نقله. واضربوا به 
عرض الجدار). 

فیتضح إذن أن cole Yl‏ غلافاً لما یدعید الأخباریون - لیست معیاراًلفهم 
القرآن. بل العکس هو الصحیح فان القرآن هو المعیار لصحة الروایات والأحاديث. 


ظواهر السنة: 

لا کلام في حجية al gb‏ السنة, الا أن هناك مطلبین مهمین يبحثهما الأصوليون 
شان السنة بمعنی الأخبار والروایات التي تنقل قول المعصوم BEL‏ وفعله و تقریره. 
وذانك المطلبان هما: حجية خبر الواحد. ومسألة تعارض الأخبار والروايات. ومن 
هنا فتخ فى علم الأصول فصلان مهمان وواسعان: أحندهما: (خبر الواحد). 
والآخر: (التعادل والتراجيح) . 


خبر الواحد: 

وخبر الواحد هو الحديث الذي ينقله عن المعصوم لا شخص واحد أو عدد 
من الأشخاص لا يبلغ de‏ التواترء فلا يوجب القطع واليقين. فهل يمكن الاستناد إلى 
مثل هذه الأخبار في مقام الاستنباط أم لا؟ 

يرى الأصوليون إمكان الاستناد إلى مثل هذه الروايات شريطة أن يكون راويها 
أو رواتها عدولاً أو صادقین. ومن جملة أدلتهم على ذلك آية LN‏ وهي قوله تعالى 


۳۳ 


«إن جَآءَكُمْ Saal‏ بِنَبَا ینوا ۲۳4 التي تدل بمفهومها على انتفاء الحاجة إلى 
التبين فيما إذا كان ناقل الحديث عادلاً أو ثقة. فتدل هذه AY‏ بمفهومها على حجية 
خبر الواحد. 


التعادل والتراجیح: 

كثيراً ما تتعارض الروايات في مسألة. فمثلا في الصلاة اليومية هل من اللازم 
في الركعة الثالثة والرابعة أن نأتي بثلاث تسبيحات. أو تكفي تسبيحة واحدة؟ 
يستفاد من بعض الروايات لزوم الثلاث. وفي رواية كفاية الواحدة. 

كما أن هناك روايات متعارضة بشأن جواز بيع عذرة الانسان وعدمه. فما هو 
الموقف تجاه مثل هذه الروايات؟ هل نقول: (إذا تعارضت روايتان تساقطتا) فلا 
نأخذ بأية واحدة منهما. أو نتخیر في العمل بأية واحدة منهماء أو لا بدّ من الاحتياط 
فنأخذ بما Gil,‏ الاحتياط منهما (فنعمل مثلاً في مسألة التسبيحات الأربع بالرواية 
التي تذهب إلى لزوم الثلاث. وفي مسألة بيع عذرة الإنسان نعمل بالتي تذهب إلى 
عدم الجواز). أو هناك طريق آخر؟ 

يذهب الأصوليون في الدرجة الأولى إلى أن الجمع بين الروايات الستعارضة 
مهما أمكن أولى من طرحها. فان لم يمكن الجمع فلا بٌ من تقديم الأرجح (من 
حيث السند أو إشتهاره بين العلماء. أو مخالفته LY‏ العامة وغير ذلك). وإن لم يكن 
هناك رجحان US‏ بالخیار في العمل بأيهما ۳ 

وهناك بعض الأخبار والأحاديث التي تبيّن لنا الحلول التي لا بدّ من المصير 
إليها حالة تعارض الأخبار. ويسمى هذا النوع من الأخبار ب(الأخبار العلاجية). 

وقد OS‏ الأصوليون آراءهم بشأن تعارض الأخبار والروايات استنادا إلى هذه 
الأخبار العلاجية في باب عنونوه بباب (التعادل والتراجيح). 

و(التعادل) يعني التساوي والتكافؤ. و(التراجيح) جمع ترجیح. إذن فهو الباب 


.” : -الحجرات‎ ١ 


Yt 


الذي يتحدث عن تساوي gals,‏ الروايات أو عدم تكافؤها ورجحان بعضها على 
بعض حالة التعارض. 

و ظهر La‏ قلناه آن مسألة حجية الظواهر تختص بالقرآن الکريم. ومسألة 
حجية خبر الواحد وتعارض الادلة تختص بالسنة. وهناك مجموعة من المسائل 
المشتركة بين الکتاب والسنة. سوف نتعرض إلى بحثها في الدرس القادم. 


YO 


الدوين الغاس 
البحوث المشتركة بين الکتاب والسنة 

ذکرنا في الدرس السابق بعض المسائل الأصولية السختصة بالکتاب أو 
السنة,آشرنا في نهایته إلى أن هناك بحوثاً مشتركة بینهماء وسنتعرض لها في هذا 
الدرس. وهي كالاتي: 

۱ - الاوامر 

۲ - النواهي 

۳ - العام والخاص 

٤‏ - المطلق والمقید 

۵ - المفاهیم 

ما ال 

۷ - الناسخ والمنسوخ 

وسنوضح كل sol,‏ منها باختصار وعلی مستوی معرفة المصطلحات. 


الاوامر 
(الأوامر) جمع آمر. وفعل الأمر من الأفعال الموجودة في اللغة العربية وغیرها 


من اللغات. وقد استعمل (فعل الأمر) في الکثیر من آیات الکتاب والسنة. وفى 


۳۷ 


موردها 555 U2‏ على الفقیه 5285 من الأسئلة التي یتعین على الأصوليين الاجابة 
عنهاء مثل: هل يدل الأمر على الوجوب أو الاستحباب. أو لایدل على Soh‏ منهما؟ 
وهل يدل على الفور أو التراخي؟ وهل يدل على المرة أو التكرار؟ فمثلاً قال 
تعالى:9 خُدْ من أَمْوَلِهِمْ Bic‏ هرهم a4 S555‏ بها Jury‏ عَلَيْهِمْ ان صَلَوَكَ سکن 
هه Me‏ 

(والصلاة هنا بمعنی الدعاء) فهل يفيد الأمر الوارد بالصلاة الوجوب أو SY‏ وهل 
يدل على الفور أو FY‏ أي: هل تجب الصلاة عليهم عقیب أخذ الصدقة مباشرة أو 
يمكن تأخيرها مدةً؟ وهل تكفى الصلاة عليهم مرة واحدة, أو لابد من تكرارها؟ 

dies ahs‏ سرون ب الشف :رلا سا ان ها آ کرو ورگ 
الذين یحاولون الاختصاص في الفقه والأصول على هذه الأمور بشکل آوسم. 


النواهي 

و(النهي) معناه الردع. فهو خلاف الأمر. ومثاله: (لاتشرب الخمر). وفي باب 
النهي ترد هذه الأسئله أيضاً: هل يدل النهي على الحرمة أو الکراهة؟ أو لا يدل 
على أي lage‏ بل يدل على مطلق المبغوضية الأعم من الحرمة والكراهة. ولا دلالة 
فيه على أن هذه المبغوضية بالغة Se‏ الحرمة فيستحق فاعلها العقاب. أو الكراهة 

و هل يدل النهي على التکرار بمعنی حرمة الفعل في جمیع الازمنة. او يدل 
على الحرمة فى بعض الأزمنة فقط؟ هذه أسئلة یتکفل علم الاصول بالاجابة عنها. 


العام والخاص 
نشاهد فى القوانین المدنية والجزائية قانوناً LL‏ ینطبق على جميع الأفراد. ثم 


نشاهد في موضع آخر حكماً مخالفاً لذلك القانون العام يستثني منه بعض الأفراد. 


۱۰۳ التوبة:‎ - ١ 


YA 


فما هو موقفنا في مثل هذه الحالة؟ هل نعتبر هاتین المادتین القانونیتین متعارضتین 
او اند فن جل الخاصض اند او سا ۳ العام؟ 

مثلاً قال تعالی: ‏ وَالْمُطَلّقَتُ يَتَرَيْسْنْ بأنشیهن BE‏ قُرُوءٍ ۱4 فلو فرض 
أن حدیثا معتبرا قال (لا عد Sh ald‏ إذا طلقها زوجها قبل الدخول). فما هو العمل؟ 
هل نعتبر هذا الحديث مخالفاً للقرآن. فلابرٌ من ضربه عرض الجدار كما أمرنا 
Baas‏ بذلك؟ أو نجعله مفسراً لتلك الآية. ونعدَّه بمثابة الاستثناء من ذلك العام 
ولا تعارض بينهما. 

طبعا الراي الثاني هو الصحیح. إذ جرت عادة البشر في الخطابات العرفية على 
ذكر العمومات أولاً ثم يردفونها ببعض الموارد الاستثنائية. وقد نهج القرآن على 
طريقة الخطابات العرفية: مضافا إلى أن القرآن نفسه أمر بالتعبد بأحاديث 
HEI J‏ حيث قال: Lop‏ عَاتََدكُمُ أَلرّسُولُ فَحُدُوهُ ما Su Zi‏ عَنْهُ فانتهوا Og‏ 
ففي مثل هذه الموارد لا Ay‏ من عد الخاص بمثابة الاستثناء من العام فتخصصه به. 


المطلق والمقيد 

SI‏ مبحث (المطلق والمقيد) شبيه بمبحث (العام والخاص). سوى أن العام 
والخاص يكونان في مورد الأفراد. بينما يكون المطلق والمقيد فى مورد الأحوال و 
الصفات. فإن العام يرد في موارد كلية لها أفراد متعددة وقد 0 غير متناهية 
أحياناً. فيا تي الخاص ويخرج بعض الأنواع أو الأفراد التي شملها ذلك العام. بينما 
يرتبط المطلق والمقید بالطبيعة والماهية التي هي على کش رو یشان 
المکلف إيجادها. فان لم تتقيد تلك الطبيعة - التي هي متعلق التکلیف - بشيء فهي 
مطلقة. والا فهي مقيدة. 

فمثلا في قوله تعالی: «وَصَلٍ agile‏ ۲۱۹ لم تُقيّد الصلاة بالجهر أو الاخفات. أو 

۱- البقرة: ۲۲۸. 


۲ - الحشر: ۷. 
۳- التوبة: AT‏ 


۳۹ 


کونها آمام الجمیع أو بحضور خصوص المدعو له. فهي مطلقة من هذه النواحي. 
فاذا لم نعثر على آية أو حديث معتبر یذکر هذه القیود المتقدمة عملنا بجملة 
«وَصَل agile‏ 4 لاثبات التخيير. واذا do‏ دليل معتبر واشترط الجهر فى الصلاة 
أو أن تکون آمام حشد کبیر وفي المسجد Wes‏ نحمل المطلق حينئذٍ على المقید. 
أي نجعل هذا الدلیل مقيّدا (بکسر الیاء) لتلك الاية. وهو ما يُسمى ب(المفهوم). 


المناهیم 

و المفهوم مصطلح يقابل المنطوق. فمثلاً إذا قال: شحص لاخر: (إذا صحبتني 
SI‏ متك) فان هذه الجملة تستبطن جملة آخری مفادها: (إن فارقتني لم أكرمئك). إذن 
هناك علاقتان؛ آحداهما موجبة والأخرى سالبة. اذ هناك علاقة ايجابية بين الصحبة 
و الاکرام مذكورة في آلفاظ الجملة فتسمی ب(المنطوق). وهناك علاقة سلبية غير 
منطوقة يفهمها العرف, فتسمی ب(المفهوم) . 

و قد ذکرنا في مبحث حجية خبر الواحد Gl‏ الأصوليين استفادوا حجية خبر 
الواحد فيما اذا كان راویه Vole‏ من آية (Lal)‏ الشریفة: «إن a Sela‏ فَاسِوُم بنتا 
فَْبَینُواه ۳" . وانهم قد استفادوا ذلك من مفهوم هذه الاية الشريفة. فان منطوقها 
یقول: (لا SEU‏ بخبر الفاسق). Lally‏ مفهومها فیقول: (خذ بخبر العادل). 


المجمل والمبین 

ای م الل والقية با هه کی باتوی ات Cs‏ 
نواجه عبارة مبهمة وغامضدة. مثل کلمة (الغناء) تم نعثر على دلیل اخر یوضحها 
فيزول الابهام عن ذلك المجمل بواسطة ذلك (المبیّن). 

و UE‏ ما يواجه الأدباء بعض التعابير المبهمة في كلمات أرباب الأدب. ثم 


۳۰ 


يعثرون بعد ذلك على قرائن واضحهة ترفع ذلك الابهام. 


الناسخ والمنسوخ 

هناك فى القرآن والسنة بعض الأحكام (المؤقتة) بمدة غير محددة لنا تزول 
بمجيء Ses rae‏ في أَوّل الأمر كان حكم الله بشأن ذات البعل إذا زنت هو 
حبسها في البیت حتی یتوفاها الموت أو یجعل الله لها سبیلا". ثم كان السبیل 
الذي گر هو الرجم مطلقا للزناة من الرجال والنساء حالة الاحصان. أو في البداية 
كان الحكم في صيام شهر رمضان هو حرمة مقاربة النساء حتى في الليل. ثم جاء 
ما نسخ Mas‏ 

فعلی الفقیه أن يميّز الناسخ من المنسوخ. وهناك الکثیر من المسائل التي 
تعرض لها الأصوليون بشأن النسخ. 


\ - راجع سورة النساء: AY)‏ 


۳۱ 


الإجماع والعقل 
الاجماع: 
ان (الاجماع) من جملة المصادر الفقهية التي یبحث علم الأصول في حجيتها 
وأدلتها وطرق الاستفادة منها. 


فما هو دلیل حجية الاجماع؟ يدعي آهل السنة أن النبي BE‏ قال: Y)‏ تجتمع 
آمتی على خطأ). فلو اتفقت الأمة على آمر كان ذلك الأمر صحیحا. وفي ضوء هذا 
الحدیث تکون GN‏ بمابة ll‏ المرسل معصومة عن الط ویکون کلامها بمثابة 
کلام الرسول. وعلیه متی ما حصل مثل هذا الاتفاق فلا بدَّ من التعامل معه وكأنه 
وحي منزل. 

الا أن الشيعة برغم آنهم لا یسلمون نسبة هذا الحدیث إلى الرسول الأكرم BE‏ 
یسلمون باستحالة اجتماع الأمة على الخطا. وذلك لدخول المعصوم في آفراد الامة. 
فتكون الأمة معضومة: أكون اف أفراذها معصوما. لا لأن عددا من غير 
امین لت معصونا :هذا Glas‏ الى اما bay‏ شت tes) Gs‏ 
جمیم الأمة على الخطا. إلا أن المبحوث عنه في الکتب الفقهية أو الكلامية ليس هو 
إجماع الامة كلها Lal,‏ المبحوث هو اتفاق جماعة من الأمة تعرف بأهل الحل 
والعقد. وهم (علماژها), بل علماء فرقة واحدة منها. 


۳۳ 


و من هنا فان الشيعة لا یولون الاجماع تلك الاهمية التي يوليها آهل السنة له. 
فالذي يراه الشيعة: أن الاجماع حجة بمقدار ماله من کشف عن السنة. فلو فرض 
Ll‏ ل نحصل على دلیل gla,‏ مساألة. ولکن ثبت لنا أن عامة أصحاب الرسول HE‏ 
أو الأئمة لكش أو جلهم - من الذین لا یصدرون في آفعالهم إلا بوحي من الشارع - 
كانوا يسلكون سلوكا معينا بشانها. نستكشف من خلاله ‏ بالبرهان الإني ‏ وجود 
دلیل عندهم لم يصل الينا. ۱ 


الإجماع المحصل والمنقول: 

ينقسم الاجماع - بمعناه الذي ذهب إليه أهل السنة أو بمعناه الذي يراه الشيعة 
- إلى قسمين: محصّل ومنقول. 

أما المحصّل فهو الذي يحصّله المجتهد بنفسه مباشرة من خلال البحث في 
التاريخ والرجوع إلى آراء أصحاب الرسول أو LEM‏ أو القريبين من عصرهم BE‏ 

واما الإجماع المنقول فهو الذي لا يحصّله المجتهد بنفسه وإنما ينقله إليه 
غيره. 

و LL‏ الحجة هو الاجماع المحصّل دون المنقول, فإن المنقول لا يكون حجة 
الا إذا اوجب حصول اليقين. وعليه لا يكون الاجماع المنقول بخبر الواحد حجة 
حتى و أن ثبتت الحجية للسنة المنقولة بخبر الواحد. 


العقل: 

و هو tol‏ مصادر الأحكاء الآريفة Ling]‏ فانتا ااا نستکشف سكا قرعا 
بواسطة العقل. أي من خلال اقامة الأدلة والبراهین العقلية نتوصل إلى أن هذا 
المورد محکوم بالوجوب أو الحرمة. أو نستکشف طریق الوصول إلى هذا الحكم. 

و قد ثبتت حجية العقل بدلیل العقل (و إذا استطال الشيء قام بنفسه) والشرع. 
فاننا نبت صحة الشرع واصول الدین بواسطة العقل, فكيف لا نتمکن من إثبات 


۳ 


حجية العقل من الناحية الشر عية. 

و قد عقد الأصوليون بحا بعنوان (حجية (ab all‏ وبحئوا في هذه الجهة 
بالتفصيل. وقد أنكر الأخباريون حجية الدليل العقلي. ولكن لا قيمة لكلامهم. 

و المسائل الأصولية ذات الصلة بالعقل على قسمين: الأول يتعلق ب(ملاكات) 
الاحکام. وبعبارة آخری: بفلسفة الأحكام. والثاني: يتعلق بلوازم الأحكام. 

آما بالنسبة إلى القسم الأول فان المتسالم عليه اسلامیا - خاصة عند الشيعة - 
أن الأحكام الشرعية تابعة للمصالح والمفاسد الواقعية, أي لا بد من استیفاء جمیع 
الأوامر الشرعية لوجود المصالح فيها. كما يجب الأحتراز عن كل نهي لوجود 
المفسدة فیه. فان اله سبحانه قد حكم بوجوب أو استحباب مجموعة من الأمور 
بغية إيصال الانسان إلى مجموعة من المصالح الواقعية التي تضمن سعادته. كما أنه 
سبحانه ردع عن بعض الأمور بغية ایعاده عن بعض المفاسد. فلولا المصالح 
والمفاسد لما كان هناك امه ولا نهي. ولو تمكن الإنسان من الإطلاع على كنه تلك 
المصالحالمفاسد - أو الجكّم بعبارة ثانية - لحكم عليها بنفس ما حكم به الشارع. 

و من هنا فإن الأصوليين - وكذلك المتكلمين - يقولون: بما أن الأحكام 
الشرعية تابعة للمصالح والمفاسد. فمتى ما وجدت تلك المصالح والمفاسد - سواءً 
اكانت متعلقة بالجسم ام بالروح. أم بالفرد أم المجتمع. أم بالحياة الفانية آم الباقية - 
جد ما يناسبها من الأحكام الشرعية. ومتى ما إنعدمت إنعدم الحكم الشرعي 

فقد نفرض عدم وجود حكم شرعي في مورد من الموارد. الا أن العقل يتمكن 
من إكتشاف حكم الشارع على نحو الجزم واليقين من خلال التوصل إلى حكمة 
مخصوصة على غرار سائر الحکم؛ لأن العقل في مثل هذه الموارد يشكل قياساً 
منطقياً مؤلفاً من قضية صغرى وكبرى على النحو الاتي: 

١‏ - توجد في هذا المورد مصلحة يجب إستيفاؤها. (الصغرى). 

۲ - کلما وجدت مصلحة روجب استیفاژها, فان الشارع pals‏ بإستيفائها. 


۳۵ 


(الکبری). 

۳ - إذن فحکم المسألة المتقدمة شرعاً هو الوجوب (النتیجة). 

فمثلاً في زمن الشارع لم يكن هناك تریاق ولا ادمان. ولیس بأيدينا من الأدلة 
النقلية دليل محدد في هذا الخصوص. الا أننا آحرزنا آضرار التریاق والادمان عليه 
بواسطة الادلة الحسية التجريبية. فنکون قد توصلنا من خلال عقلنا إلى 
(ملالیٍ)مفسدة بشأن التریاق BY‏ من الاحتراز عنهاء ولأجل علمنا بأن الشيء 
المضر و الذي ad‏ مفسدة حرام شرعا. سنحکم بحرمة التریاق. ۱ 

و لو ثبت للمجتهد بواسطة العقل أن التدخین يسبب الابتلاء بالسرطان. فانه 
سیحکم بحرمة التدحين شرعا. 

ویّسمي المتکلمون والاصولیون التلازم العقلي والشرعي بقاعدة الملازمة 
ویقولون: (ماحکم به العقل حکم به الشرع). 

الا أن هذا طبعاً فیما لو أدرك العقل تلك المصلحة أو المفسدة - أو ما يُصطلح 
عليه بالملاك - على نحو القطع واليقين. والا فمجرد الظن والاحتمال لا يمكن 
تسميته حكماً عقلياً. ومن هنا كان القياس باطلاً؛ لأنه ظني ولیس قطعيا. 

و حينما ندرس ذلك (المناط) القطعي. نعبّر عنه ب(تنقيح المناط). 

و هناك موارد لا يتوصل العقل فيها إلى مناط الأحكام. وإنما نجد أن الشارع 
حكم فيها بحكمه. فيحكم العقل جازماً بوجود مصلحة في البین. وإلا لما حكم 
الشارع بذلك الحكم. 

إذن فكما أن العقل يتوصل إلى الأحكام الشرعية من خلال إكتشاف المصالح 
الواقعية. يتوصل أيضاً إلى وجود المصالح الواقعية من خلال الأحكام الشسرعية. 
وعليه فكما يقولون: JS)‏ ما حكم به العقل حكم به الشرع) يقولون أيضاأً: JS)‏ ما 
حكم به الشرع حكم به العقل). 

أما بالنسبه إلى القسم الثاني وهو لوازم الأحكام. فإن للحكم الصادر من كل 
حاكم عاقل وذي شعور مجموعة من اللوازم التي على العقل أن يقضي بشأنها. وهي 
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علی آنواع: 

منها: (مقدمة الواجب) فللحج مثلا مجموعة من المقدمات کالحصول على 
الجواز وشراء التذكرة والتلقیح وأحياناً تبديل التقود بأخرى. فهل الأمر بالحج مر 
as aa‏ يكنا و لا؟ 

وبعبارة آخری: هل وجوب الشيء یستلزم وجوب مقدماته أو لا؟ 

وهکذا بالنسبة إلى الحرام. فهل حرمة الشيء تستلزم حرمة مقدماته أو لا؟ 

ومنها: (اقتضاء الأمر بالشيء للنهي عن ضده). فالإنسان لا يستطيع أن يمتثل 
شيئين متضادين في آن واحد فلا يمكنه أن يصلي ويطهر المسجد في وقت واحد؛ 
إذ يلزم من امتثال أحدهما ترك الآخر. فهل الأمر بالشيء يستلزم النهي عن ضده؟ 
وهل الأمر بالشيء یستتبع نواهي غدندة نفد اختتاده ار ا 

ومنها: (الترتب). فلو كان عندنا واجبان. ولم نتمكن من إمتثالهما معا. وتعين 
علينا إمتثال أحدهما. فإن كان آحدهما (أهم) كان هو المتعين. 

ولكن يرد هنا سوّال مفاده: هل الأمر بالأهم يوجب سقوط الأمر بالمهم من 
الأساس. أو أن سقوطه متوقف على إشتغالنا بامتثال الأمر بالأهم؟ فلو تركنا كلا 
التكليفين هل تثبت في حقنا معصية واحدة بترك الاهم دون المهم لسقوطه بالامر 
بالأهم؟ أو تثبت في حقنا معصيتان؛ لأن سقوط المهم منوط بامتثال الأهم؟ 

فمثلاً لو غرق شخصان. وضاقت قدرتنا عن إنقاذهما les‏ وإنحصرت في إنقاذ 
أحدهبا bs‏ وكان احدهما تقيا ورعا يساغن انان وكان الآخر فاسقا .و Bil‏ 
تقیه رة على كل ال 

طبعاً AY‏ من إنقاذ التقي الذي ينتفع الناس بوجوده. أي إن إنقاذه (أهم) بینما 
إنقاذ الآخر (مهم). 

و لكننا لو عصينا وغرق كلا الشخصین. فهل تثبت في حقنا معصيتان أو معصية 
واحدة بسبب عدم انقاذ المؤمن التقي دون الفاسق؟ ۱ 


و منها: (إجتماع الأمر والنهي). فهل يمكن أن يكون الشيء الواحد حراماً 
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وواجبا من جهتین أو لا؟ لا کلام في استحالة أن یکون الشيء واجبا وحراما من 
جهة واحدة, فمثلا لایمکن أن یکون التصرف في مال شخص بغير رضاه بما هو 
مال حراما وواجبا, ولکن لو كان للشيء جهتان کالصلاة في الارض الم فصوبة - 
بقطع النظر عن اشتراط الشارع اباحة مکان المصلي - فانها من جهة تصرف في 
Sy alli gal‏ الحركة في الأرض المغصوبة بل الاستقرار علیها تصرف. ومن 
جهة أخرى ینطبق عليها عنوان الصلاة لاشتمالها على الحرکات المخصوصة. فهل 
تکون واجبة بما هي صلاة. وحراماً بما هي تصرف في آموال الغیر؟ 

إن العقل - في جميع هذه المسائل الاربع - هو الذي یمکنه بیان الحکم من 
خلال اعمال حساباته الدقيقة. وقد ذکر الاصولیون بحوثا دقيقة حول هذه المسائل. 

اتضح من خلال ما قلناه في الدرس الراببع وهذا الدرس: أن مسائل علم 
الأصول على قسمین؛ هما: (الأصول الاستنباطیة) و(الأصول العملية). كما تنقسم 
(الأصول الاستنباطیة) بدورها إلى قسمین: نقلي وعقلي. والقسم النقلي يحتوي 
على جميع البحوث المتعلقة بالکتاب والسنة والاجماع. آما العقلي فیختص بالعقل 
فقط. 
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الأصول العملية 


قلنا: إن الفقیه یرجع إلى المصادر لاستنباط الحکم الشرعي وفي رجوعه هذا 
ربما حالفه التوفیق وریما أخفق. فانه في آغلب الصور یتوصل إلى الحکم الواقعي 
أما يقيناً ELI,‏ معتبراً (أي الظن الذي اعتبره الشارع). وفي بعضها لا یتوصل إلى 
حكم الشارع فيبقى حائراً؟ فهل حدد الشارع أو العقل أو كلاهما وظيفة في حالة 
عدم التوصل إلى الحكم الواقعي؟ وان كان قد حدّدها فما هي؟ 

و الجواب: نعم. فان الشارع قد حدّد الوظيفة العملية من خلال تحديده 
مجموعة من القواعد والضوابط. والعقل يؤيد حکم الشارع في بعضها. اي آن حکم 
العقل الاستقلالي هو نفس حکم الشارع أيضاً. وفي بعضها الآخر یبقی ساکتا أي لا 
یکون له حکم إستقلالي وإنما يتبع الشارع فیها. 

و علم الاصول یعلمنا في قسم (الأصول الاستنباطية). الطرق الصحيحة 
لاستنباط الحكم الواقعي. وفي قسم (الأصول العملية) يعلمنا طرق الاستفادة 
الصحيحة من هذه القواعد المقررة فى مثل هذه الحالات. 

إن الأصول العملية الجارية في 55 آبواب الفقه أربعة. 

۱ - البراءة. 

۲ - الاحتیاط. 
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۲ 

- الاستصحاتب. 

و لكل واحد من هذه الأضو ل الأربعة مورده الخاص الذي ينبغى التعرف عليه. 
ولکن قبل ذلك Shaw‏ هذه الأصول: ۱ 

آما (أصل البراءة) فيعني: أن ذمتنا بريئة تجاه التكليف . 

و آما (اصل الاحتياط) فيعنى: وجوب الاحتياط فتتصرف كما لو كان التكليف 
ثابتاً . ۱ 

و أما (اصل التخبير) فيعني آننا أحرار في إتتخاب أحد الحكمين. 

وأما (أصل الاستصحاب) فيعني: بقاء الحالة السابقة. 

فمتى يكون المورد من موارد جريان أصل البراءة؟ ومتى يكون من موراد 
الاحتیاط. او التخییر او الاستخصحاب؟ فان لكل واحد من هه الاصسول مسورده 
الخاص الذي یتکفل علم الأصول ببيانه. 

يقول الاصولیون: إذا عجزنا عن استنباط الحکم الشرعي, ولم نتمکن من 
التعرف عليه. وبقینا على شكناء فآما أن يقترن شکنا بعلم إجمالي أم لاء فأحياناً 
نشك هل الواجب في عصر الغيبة هو صلاة الجمعة أو الظهر. فنشك في وجوب 
الظهر ونشك في وجوب الجمعة. إلا أننا نعلم إجمالاً بوجوب أحدى الصلاتين. 
وأحياناً نشك هل تجب صلاة العيد في عصر الغيبة أو لا؟ فيكون شكنا بدوياً ولیس 
شكاً فى أطراف العلم الاجمالی. 

فان كان شكنا في أطر اف العلم الإجمالي. فأما أن نتمكن من الإحتياط 
بامتثالهما معاً. وآما أن لا نتمکن منه. فان آمکن الاحتیاط كان هذا من موارد 
الاحتیاط فیکون الاحتیاط هو المتبع. وان لم یمکن الاحتیاط بأن دار الأمر بين 
المحذورین کالوجوب و الحرمة فیما لو شککنا ان هذا العمل من مختصات الامام 
فیحرم علینا فعله, أو لا فیکون Lely‏ علینا؟ فهنا لا یمکننا الاحتیاط فیکون المورد 
مق وارد تخس 


Le 


و أما إذا كان شکنا بدوياً ولم يقترن بالعلم الاجمالي. فاما أن تكون حالته 
السابقة معلومة ویکون شکنا في بقاء الحکم السابق, أو لا تکون الحالة السابقة 
معلومة. فان كانت معلومة كان المورد من موارد جریان الاستصحاب. وان لم تكن 
WAS‏ كان المورد من موارد البراءة. 

ولا بد للمجتهد آن یمارس تطبیق هذه الاصول علی مواردها ۳ oo‏ 
يكتسب مهارة عالية في تحديد مورد كل واحد منها. فإنها تحتاج أحيانا إلى دقة 
متناهية. Vy‏ وقع في الاشتباه من هذه الناحية. 
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إن الاستصحاب أصل شرعي محض. أي لا يوجد للعقل حکم مستقل فیه. 
وانما هو تابع للشرع. Ul‏ الأصول الثلائة الأخرى فهي عقلية ولکن الشارع قد 
امضاها. 

dal,‏ الاستصحاب طائفة من الروایات المعتبرة جاءت بلفظ (لا تنقض اليقين 
ب‌الشك) . یستفاد من مجموعها ما اصطلح عليه الفقهاء والاصولیون 
ب(الاستصحاب). 

وبالنسية bal), Al‏ البراءة) ققد وروت اعبار که ایشا أشههرها (حديت 
الرفع) و هو حدیث نبوي مشهور قال فيه الرسول WE. SY‏ (رفع عن آمتي تسعه: 
ما لا يعلمون. وما لا يطيقون. وما إستكرهوا ade‏ وما اضطروا إليه. والخطاأ. 
والنسیان.الطيرة. والحسد. والوسوسه في التفكير في الخلق)!" . 

وللأصولیین بحث طويل gly‏ هذا الحديث وكل فقرة من فقراته. ومحل 
الشاهد فيه لأصل البراءة هو الفقرة الأولى منه. وهي قوله: (ما لا يعلمون). 

هذا ولا يقتصر استعمال الأصول الأربعة على المجتهدين لفهم الأحكام 
الشرعية, بل تجري في الموضوعات أيضاً. فبإمكان المقلدین أن يستفيدوا منها في 
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مقام atl‏ في الموضوعات. 

فلو ارتضع طفل من لبن إمرأة. وشککنا في أنه هل تغذی مقداراً يصيّره إبناً لها 
في الرضاعة أو لا؟ فلو كبر وآراد أن یتزوج من ابنتها یکون هذا من موارد 
الاستصحاب؛ لأنه قبل هذا الرضاع لم يكن إبنا رضاعيا لها. ثم شككنا في تحقق 
هذه البنوه. فنستصحب عدمها. أو لو توضأت ثم شككت في حدوث الناقض. 
فاستصحب عدم الانتقاض. أو كانت يدي طاهرة وشككت في نجاستها. 
فأستصحب طهارتها. أو كانت نجسة وشككت في طهارتها. فأستصحب نجاستها. 

و آما إذاكان عندنا سائل وشككنا هل فيه كحول أو لا (كما هو الحال بالنسبة 
إلى بعض العقاقير) فالأصل الجاري هنا هو البراءة. فيجوز إستعماله. 

و آما إذا كانت عندنا قارورتان al,‏ بوجود كحول في واحدة منهما دون 
تمييزهاء أي كان لدینا علم اجمالي بوجود الکحول في واحدة منهما. فالأصل 
الجاري هنا هو الاحتیاط. 

SI ll gage صحراء علی مفتری طریقین. دهم‎ gb lay LL, 
والآخر إلى النجاة. ولا نعرف أي الطريقين يؤدي إلى النجاة وأيهما يؤدي إلى‎ 
الهلاك. و لم يمكننا البقاء في الصحراء فبما أن حفظ النفس واجب وإلقاؤها في‎ 
التهلكة حرام. فيدور أمرنا بين محذورین, فنختار واحداً من الطريقين. ويكون‎ 
الأصل الجاري هنا هو التخيير.‎ 
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الدرس الأوّل 
علم الفقه 

4 علم الفقه من أوسع العلوم الاسلامية, وأكثرها تشعباً وآقدمها تاريخاً. فقد 
درس على مدی جمیع الازمنة وعلی صعید واسع. وقد ظهر في الاسلام من الفقهاء 
ما لا یحصی كثرة. daly‏ بعضهم من عباقرة العالم. كما آلفت کتب كثيرة في الفقه 
یحضی بعضها بأهمية عالية. ویمکن للفقیه أنْ ببحث في الکثیر من المسائل الشاملة 
لجمیع شؤون الحياة الانسانية. فان جمیع ما يبحث في العالم المعاصر تحت عنوان 
الحقوق Yel gil‏ المختلفة من الحقوق الأساسية والمدنية والعائلية والجزائية 
والادارية والسياسية وما إلى ذلك. تجده منتشراً في مختلف آبواب الفقه وزيادة. إذ 
هناك الکثیر من المسائل لا تبحث ضمن الحقوق المعاصرة بینما یبحثها الفقیه على 
نطاق واسع من قبيل العبادات. 

LS,‏ نعلم فقد تمّ تصنیف الفقه إلى فروع مختلفة وتقرر تدریسه في الجامعات. 


كلمة الفقه في القرآن والحدیث: 

استعمل القرآن الکریم والاحادیث الشريفة كلمة (الفقه) و(التفقه) في مواضع 
كثيرة. وقد اقترن معناها في جمیع تلك المواضع بالتعمق والفهم الدقیق. 

فقد ورد في القرآن الکریم «فلا 58 ين کل 358 مهم sin) GILL‏ فی 
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وفی الحديث عن BES pe II‏ «من حفظ على آمتی أربعين حديثاً بعثه الله 
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ly‏ لذیتا غلم کامل يشان اطلاق عتران heal‏ لاه ولا 
الصحابة. إلا أنَّ المتسالم عليه أنّه أطلق على بعض التابعين (الذین آدرکوا الصحابة 
ولم یدرکوا النبي BE‏ فقد أطلق هذا المصطلح على سبعة من التابعين عرفوا 
ب(الفقهاء السبعة). كما اشتهر عام 14 ه وهو العام الذي استشهد فيه الامام علي بن 
الحسين MAL‏ وتوفي فيه سعيد بن المسيب وعروة بن الزبير من الفقهاء السبعة وسعيد 
بن جبير. وجمع آخر من فقهاء المدينة ب(عام الفقهاء). ومنذ ذلك الحين وعلئ مر 
العصور أخذت كلمة (الفقهاء) تطلق علئ علماء الإسلام وعلئ الخصوص العارفين 
بالإحكام الإسلامية منهم. 

كما استعمل الأئمة الأطهار ِا هذه الكلمة مراراً. وحثوا بعض أصحابهم على 
التفقه أو أطلقوا عليهم كلمة الفقيه. كما Ge‏ البارزون من تلاميذ BRAS‏ في 
تلك العصور ب(فقهاء الشيعة). 


كلمة الفقه في أصطلاح العلماء: 

ان مصطلح (الفقه) في القرآن والسنة يعني الفهم العميق والواسع للعلوم 
الاسلامية. ولا یختص بعلم مخصوص منها. إلا أنه بالتدریج اختص في عرف 
العلماء ب(فقه الأحكام). 

إذ قم العلماء العلوم الإسلامية إلى ثلاثة اقسام: 

١‏ - العلوم الإعتقادية التى Gag‏ إلى المعرفة والإيمان والإعتقاد. مما يتعلق 
بالقلب والتفكير. من قبيل المسائل المتعلقة بالمبداً والمعاد والنبوّة والوحي 


۱- التوبة :۲ ۱۲. 
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والملائكة والامامة. 

۲ - الأخلاق والامور التربوية التي تکون الغاية منها وصول الانسان إلى 
الکمال من ناحية الخصال الر وحية کالتقوی والعدالة والکرم والشجاعة والصبر 
والرضا والاستقامة. وغیرها. 

۳ - الأحكام والمسائل العلمية التي یکون الهدف منها توجیه الانسان في 
أفعاله الخارجية وما ينبغي أن تکون علیه. وبعبار: آخری: (القوانين والمقررات 
الموضوعة). 

فاستعمل فقهاء الإسلام كلمة الفقه في القسم الثالث من هذه الأقسام. وربما 
عاد سبب ذلك إلى ان اهتمام الناس منذ صدر الاسلام انصبٌ على هذه المسائل 
العملية. ومن هنا اشتهر المختصون في هذا النوع من المسائل ب(الفقهاء). 


الحكم التكليفي والحكم الوضعي: 

يجدر بنا أن نذكر بعض المصطلحات الخاصة بالفقهاء: 

منها: أن الفقهاء قد قسّموا الأحكام الشرعية إلى قسمين : 

الأحكام التكليفية. والأحكام الوضعية. 

UCT,‏ الأحكام التكليفية فهي التي تنقسم إلئ: الوجوب والحرمة والأستحباب 
والكراهة والاباحة. وهي التي تسمى بالأحكام التكليفية الخمسة. ومن وجهة نظر 
الإسلام لا توجد واقعة إلا وفيها أحد هذه الأحكام الخمسة. فما من شيء الا وهو 
واجب أي لابد من فعله من قبيل الكذب والظلم وشرب الخمر وأمثال ذلك. أو 
مستحب أي يحسن فعله ولا عقاب على تركه كالنوافل اليومية. أو مکروه أي 
یحسن ترکه ولا عقاب علی فعله. کالتکلم في المسجد بغیر العبادة. أو مباح وهو ما 
یتساوی فيه الفعل والترك کاغلب الأمور. 

والاحکام التكليفية بأجمعها من قبیل: الأمر أو النهي أو الترخیص. 

ib و وال‎ es یل‎ gett als eae gi وکام‎ 
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السببية وما إلى ذلك. 


التعبدي والتوصلي: ۱ 

وتنقسم الواجبات بتقسیم آخر إلى قسمین هما: التعبدي والتوصلی. 

ما الواجب التعبدي فهو الذي يشترط فيه قصد القربة. أي الذي ل يکین 
صحيحاً الا إذا ale‏ به الانسان بنيّة التقرب إلى لله بلا أن یکون الدافع نحوه غرضاً 
دنيويا ماديا. والا لما كان صحیحا من قبيل الصلاة والصيام. 

Ul,‏ الواجب التوصلي فهو الذي يسقط بامتثاله كيف اتفق. وان لم يُقصد فيه 
التقرب إلى الله سبحانه. من قبيل إطاعة الوالدین. او انجاز العهود الاجتماعية. كما 
لو تعهد شخص أن یقوم الشخص بعمل مقایل أجرةء فیجب طايه seb byl‏ وهکنا 
الأمر بالنسبة إلى مطلق الوفاء بالوعود والعهود. 


العيني والكفاني: 

وتتقسم الواجبات بتقسیم آخر إلئ: العيني والكفائي. 

UI‏ الواجب العيني فهو الذي يجب على جمیع المسلمین الا أنه یسقط بقیام 
البعض به کبعض الأمور الضرورية للمجتمع من قبیل الطب والتجنيد والقضاء 
والافتاء والزراعة والتجارة وما إلى ذلك. ومن قبیل: تجهیز الأموات فهو واجب على 
جمیع الناس ویسقط بقیام بعضهم به. 


التعييني والتحبيري: 

وینقسم الواجب بتقسیم آخر إلى التعييني والتخييري. 

ما الواجب التعييني فیعنی لزوم امتثال عمل معين من قبیل: الصلاة اليومية 
والصیام والحج والخمس والزكاة والامر بالمعروف والجهاد وغیر ذلك. 

وأا الواجب التخييري فيعني أنَّ على المکلّف أن يختار واحداً من the‏ آمور. 


٤۸ 


النفسي والغیری : 

وینقسم الواجب أيضا بتقسیم آخر الی: النفسي والفيري. 

نّا الواجب النفسي فهو الذي أوجبه الشارع لنفسه وکان مطلوباً لذاته لا 
لواجب آخر. من قبیل: انقاذ الغریق إلا أن المقدمات المبذولة في عملية الإنقاذ 
کتوفیر النجادات والحبال فانها واجبة بالوجوب الغيري. وهکذا بالنسبة الی آعمال 
الحج. فانها واجبة بالوجوب النفسي. إلا أن مقدماتها من توفیر الجواز والحصول 
علی التذكرة وسائر المقدمات الأخرى واجبة بالوجوب الغيري. وهکذا بالنسبة إلى 
الصلاء. فائّها واجبة بالوجوب النفسي. الا أن الوضوء أو الغسل في وقت الصلاة 
لأجلها واجب بالوجوب الفيري. 
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الدرس الثانی 


نبذة مختصرة عن الفقه و الفقهاء (۱) 

تقدّم في الذروسن ell‏ آن من مقدمات-دراسة ای غلم من اللوم Sali‏ 
علئ الشخصيات البارزة وأصحاب الكلمة في ذلك العلم ممن حضيت آراژهم 
وعقائدهم باهتمام الناس, وكذلك الكتب والمؤلفات المهمة التي صنفت في ذلك 
العلم Code‏ من مضنا دوه 

اد ماضي علم الفقه - بوصفه علماً مدوناً في الكتب المتداولة حالیا - يعود إلى 
ll‏ ومئة عام. أي منذ أحد pte‏ قرناً. والمؤسسات العلمية تدرّس الفقه دون 
انقطاع. فقد خرّج الأساتيذ مجموعة من التلاميذ خرّجوا بدورهم تلاميذ آخرين 
أيضاً. وحتئ يومنا هذا لم تنقطع عُرى هذه العلاقة الوثيقة بين الطلاب وأساتذتهم. 

BG Lb,‏ ماضي العلوم الأخرى كالفلسفة والمنطق والرياضيات والكتب 
المدوّنة في هذه العلوم أقدم من الكتب المدوّنة في علم الفقه. انا لا نجد في أي 
واحد منها تلك الحياة المستمر: وغير المنقطعة بين الأستاذ و تلمیذه. وعلی فرض 
وجودها فهي منحصرة بالعالم الاسلامي, فانك لا تجد هذا الدوام الحيوي 
المستلسل والذي يمتدٌ لأكثر من آلف سنة الا في العالم الاسلامي, وقد سبق أنْ 
sss‏ اكير ان لمر فان وؤوامه ایشا 

ولحسن الحظ فقد عني المسلمون بتمدید تسلسل ess! Slab‏ العلوم. فقد 


۵۱ 


عنوا بالدرجة الاولی بطبقات علماء الحدیث. ومن ثم بطبقات العلوم الأخری. 
وهناك کتب كثيرة في هذا المجال. من قبیل (طبقات الفقهاء) لابي اسحاق الشيرازي 
و(طبقات (LLY!‏ لابن أبى ا eer)‏ موی لاني eter‏ تمه 
gala‏ ۱ 

ولکن مع شدید الأسف فإنّ الكتب المدونّة في طبقات الفقهاء کتبها آهل السنة 
حول فقهائهم فقط. ولیس بأیدینا- على حدود علمي - کتاب في طبقات فقهاء 
الشيعة. مما یضطرنا - في معرفة طبقات فقهاء الشيعة - إلى الرجوع إلى كتب 
التراجم او شیوخ الاجازات المصنفة في طبقات رواة الحدیث. 

ونحن لا Gag‏ هنا إلى بیان طبقات فقهاء الشيعة بالتفصیل, وإِنّما نريد أن نذکر 
الشخصيات الفقهية البارزة والمعروفة من الذین حضیت اراژ هم باهتمام الناس مع 
ذکر کتبهم الفقهية وسنتعرف ضمناً على طبقات الفقهاء. 


فقهاء الشيعة : 


وسنشرع بتاريخ فقهاء الشيعة ابتداءً من عصر الغيبة الصغرى 75٠0(‏ - ۳۲۰ 
ه) وذلك لسببين : 

الأوّل: ان عصر ما قبل الغيبة الصغری كان عصر تواجد الأئمة BE BY‏ 
ففي هذا العصر وإن كان هناك بعض الفقهاء - أو كما يقتضيه المعنى الصحيح 
للكلمة: بعض المجتهدين وأرباب الفتوى - الذين حتهم الأئمة على الإفتاء. الا أن 
وجود BHA‏ تركهم في الظل؛ OY‏ مرجعيتهم كانت معلقة على عدم الوصول إلى 
الأئمة للا . وقد كان الناس يسعون جهد امكانهم إلى أن يصلوا إلى المصدر الاصیل. 
كما أن أولئك الفقهاء أنفسهم على الرغم من بعد المسافات وسائر المشاكل 
الأخرى. كانوا يسعون ما أمكنهم إلى عرض مشاكلهم على الأئمة ليا . 

الثاني: يبدو GI‏ فقهنا المدوّن ينتهي إلئ عصر الغيبة الصغرى فليس لفقهاء 
الشيعة itl‏ في الفقه قبل اف 
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وعلی أيّ حال ففي عصر BRAS‏ كان هناك الکثیر من فقهاء الشيعة الکبار 
والذي تتضح مکانتهم من خلال مقارنتهم بغیرهم ممن عاصرهم من فقهاء سائر 
المذاهب. وقد خصّص إبن الندیم الفنّ الخامس من المقالة السادسة من کتابه القيّم 
(فهرست ابن الندیم) - والمعروف على مستوی عالمي - لر(فقهاء الشیعة). وذکر 
بعد کل واحد منهم عنوان کتابه في الحدیث او الفقه. وقد ذکر بشان الحسین بن 
سعيد الأهوازي واخیه: (آوسم أهل زمانهما علماً بالفقه والآثار والمناقب). وبشأن 
علي بن إبراهيم القمي: (من العلماء الفقهاء). وبشأن محمد بن الحسن بن أحمد بن 
الوليد القمي: (وله من الكتب کتاب الجامع في الفقه). ولكن يظهر Sh‏ كتبهم كانت 
مريّبة على أبواب. ويذكرون في كل باب الأحاديث المتعلقة به. فكانت تلك الكتب 
تحتوي على الأحاديث وعلی آراء مؤلفيها. 

قال المحقق sles‏ في مقدمة (المعتبر): (لما كان فقهاؤنا «رضوان الله عليهم» 
في الکثرة إلى de‏ يتعسر ضبط عددهم ویتعذر حصر آقوالهم. لاتساعها وانتشارها. 
وكثرة ما صنفوه... اجتزأت بایراد کلام من اشتهر فضله. وعرف تقدمه في نقل 
الأخبار. وصحة الأختيار. وجودة الأعتبار. واقتصرت من کتب هؤلاء الأفاضل 
علئ ما بان فيه اجتهادهم وعرف به اهتمامهم وعليه اعتمادهم. فممن اخترت نقله: 
الحسن بن محبوب. ومحمد بن أبي نصر البزنطي, والحسين بن سعيد (الأهوازي). 
والحسين بن محبوب. ومحمد بن أبي نصر البزنطي. والحسين بن سعيد (الأهوازي). 
ويونس بن عبد الرحمن. ومن المتأخرين: أبو جعفر محمد بن بابويه القمي (الشيخ 
الصدوق واب علي بن الجنيد (الأسكافي). والحسن بن أبي عقيل العماني. والمفيد 
محمد بن محمد بن النعمان. و(السيد المرتضى) علم الهدى. والشيخ أبو جعفر محمد 
بن الحسن الطوسي (Be‏ فبرغم أن المحقق اعتبر المجموعة الاولى من أهل النظر 
والاجتهاد الا أنه لا يذكرهم بوصفهم من أصحاب الفتوى. لأن كتبهم وان كانت 
خلاصة لاجتهاداتهم ما هي إلا كتب حديث ونقل لا كتب فتوی, والآن سنبداً بحثنا 
بالمفتين الأوائل من الذين عاشوا في الغيبة الصغرى: 
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۱ - علي بن بابویه القمي LATTA)‏ المدفون في مدينة (قم) وابنه محمد بن 
علي بن بابویه المعروف ب(الشیخ الصدوق). المدفون بالقرب من مدينة (الری). 
فالابن محدّث والأب فقيه وصاحب فتوى. وهما المفروفان ب(الصدوقین). 

۲ - ومن جملة الفقهاء المعروفین في تلك الفترة من عصر الغيبة والمعاصر 
لعلي بن بابویه القمي, بل المتقدم عليه قلیلا: (العياشي السمرقندي) صاحب التفسیر 
المعروف. وقد كان رجلاً موسوعياً فبرغم اشتهاره في التفسیر. عد في زمرة الفقهاء 
انا وله كتب كثيرة في مختلف العلوم ومن بينها الفقه. وقال ابن النديم في 
الفهرست: (وکتبه ذائعة الصیت في خراسان). إلا آْنا لم نعثر على آرائه في الفقه 
وربما ضاعت کتبه الفقهية. 

لقد كان العياشي ee‏ في بداية آمره ثم تشيع. وقد ورث من والده تركة كبيرة 
انفقها في جمع الکتب ونسخها وعلی التعلیم والتعلم. 

وقد Je‏ بعض جعفر بن قولویه - استاذ الشیخ المفید في الفقه - معاصرا لعلي 
بن بابویه. فاعتبره من فقهاء الغيبة الصغری وقال: اه تلمیذ لسعد بن عبد الله 
الا تفش المغروف ۱ 

ولكن مع الالتفات إلئ أنه أستاذ الشيخ المفید وأنه توفي نسة 777 ه. أو 
۸ ه. لا يمكن ode‏ معاصرا لعلي بن بابويه ومن علماء الغيبة الصغرى. فالذي 
هو من علماء الغيبة الصغرى: أبوه محمد بن قولويه. 

۳ - ابن أبي عقيل العماني. قيل: أنه يماني. وان عمان من سواحل بحر الیمن. 
وتاريخ وفاته مجهول. وقد عاش في بداية الغيبة الكبرى. 

ذكر بحر العلوم: أنه أستاذ جعفر بن قولويه. وأن جعفراً أستاذ الشيخ المفید. 
وهذا القول أقرب إلى التحقيق من القول المتقدم الذي ذهب إلى کون جعفر بن 
قولويه معاصراً لعلي بن بابويه. 


ان آراء ابن ابی عقيل من أكثر الآراء تداولاً فى الفقه. وهو من أكثر الشخصيات 


١‏ - الکنی والألقاب. 
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التى تتکرر أسماؤها فى الفقه. 
۱ كزين الیو الإسكافي أستاذ الشيخ المفيد. وقيل: إنه توفي سنة ۳۸۱ ه-. 
وقیل: إِنَّ عدد مؤلفاته يبلغ خمسین مؤلفاً. 

یعرف الفقهاء ابن الجنید وابن آبي عقيل المتقدم ذکره ب(القدیمین). 

۵ - محمد بن محمد بن النعمان المعروف ب(الشیخ المفید) وهو متکلم وفقیه. 
وقد مدحه ابن الندیم في الفن الثاني من المقالة الخامسة من (الفهرست) الذي یبحث 
فيه بشأن متكلمي الشيعة واصفا اياه ب(ابن المعلم), ولد الشيخ المفید سنة ۳۳٩‏ «-. 
وکانت وفاته سنة 1۱۳ ه. وعنوان کتابه المعروف في الفقه (المقنعة) وهو مطبوع. 
لقد كان الشیخ المفید من الوجوه الساطعة في سماء التشیع. فقد ذکر أبو يعلى 
الجعفري صهر المفید: (كان المفید ينام قلیلاً من الليل ويقضي آکثره بالصلاة أو 
القراءة أو التدریس أو تلاوة القرآن الکریم). وکان الشيخ المفید تلميذاً لتلميذ ابن 
آبي عقيل. 

١‏ - السيد المرتضى المعروف ب(علم الهدی). ولد سنة ۳۵۵ ه. وكانت وفاته 
سنة ۳۹ oe‏ وقد اعتبره العامة الحّي معلم الشيعة الإمامية. وقد كان رجلاً 
رسوا اد كان أديباً ومتكلماً وفقيهاً. وقد اهتم الفقهاء بارائه الفقهية كثيراً. 

أَمّا كتبه الفقهية المعروفة. فمنها: (الانتصار) و(جُمل العلم والعمل). وقد درس 
فو ely‏ ه (الشریف الرضي) جامع نهج البلاغة لدی الشیخ المفید المتقدم ذکره. 
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الدرس الثالث 


۷ - الشيخ آبو جعفر الطوسي المعروف ب(شیخ الطائفة). وهو من النجوم 
الساطعة في سماء الإسلام. له مؤلفات كثيرة في الفقد و الاضه i)‏ لخد بت و افو 
والكلام والرجال. ولد في خراسان سنة ۳۸۵ ه. وهاجر إلى بغداد LY‏ كانت 
حاضرة كبيرة للعلوم والثقافات الاسلامية. وكان عمره آنذاك ۲۳ سنة. ومكث في 
رای سن اف ا ا ا ال اس د وتا تاد 
السيذ المرتطن. 

كما أنه درس عند الشيخ المفيد خمس سنوات. واستفاد سنوات طويله من 
حلقة السيد المرتضى الذي كان من أبرز تلاميذ المفيد. وكانت وفاة أستاذه السيد 
المرتضى سنة 77 ه. وتوفي هو بعده بأربعة وعشرين عاماً. 

كما مكث في بغداد أثني عشر عاماً بعد وفاة السيد المرتضى حتئ وقعت 
مجموعة من الفتن تعرض فيها بيته ومكتبته إلى الشهب. فاضطر إلى الهجرة إلى 
Gol‏ الأشرف pee‏ العوزه العلسة وتف eM‏ ]هت وله قير 
مشهود في النجف الأشرف. ۱ 

وللشیخ الطوسي OLS‏ في الفقه آسمه (النهاية). كان يدرسه الطلاب قديماً. وله 
کتاب آخر اسمه (المبسوط) آدخل الفقه في مرحلة جديدة. وقد de‏ في زمانه من 
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أوسع الکتب الشيعية في الفقه وله كتاب (الخلاف) الذي cde‏ آراء فقهاء أهل السنة 
وال ول کی فقينة Ca ert‏ . وكان القدماء إذا ما أطلقوا كلمة (الشيخ) في 
الفقه انصرفت الیه. وإذا آطلقوا كلمة (الشیخان) انصرفت إليه مع المفيد. 

والشیخ si‏ سي من الشخصيات المعدودة التي تذكر في الفقه. وقد كان آل 
الطوسي - لبضعة آجیال - من العلماء والفقهاء. فقد كان نجله الشیخ آبو على 
الات saat‏ الثاني) فقيهاً جليل القدر. وله - بناءَ على ما فى ا 
EL gl‏ - کتاب اسمه (الأمالي) وهو شرح لکتاب (النهاية) لو لد 

وطبقاً لما هو منقول في OLS‏ )3515 البحرین) فقد كان للشیخ الطوسي بنات 
فقیهات وفاضلات ایضا كما ان للشیخ ابي علي ولد اسمه الشیخ محمد وكنيته ابو 
الحسن وقد انتقلت إليه المرجعية وزعامة الحوزة العلمية بعد وفاة والده أبي علي 
وبناءً على ما ينقله ابن العماد الحنبلي في كتاب (شذرات الذهب في ابا ةق 
ذهب)": كان يقصده طلاب العلوم الدينية من الشيعة من كل حدب وصوب. وقد 
كان SE,‏ زاهداً تقياً عالماً. ويقول العماد الطبري: لو جازت الصلاة على غير 
الأنبياء لصليت على هذا الرجل, وقد كانت وفاته سنة MY Obs‏ 

- القاضي عبد العزيز الحلبي المعروف ب(ابن البراج). تلميذ السيد المرتضى 
الشيخ الطوسي. وقد أوفده الشيخ الطوسي إلى موطنه في بلاد الشام. استلم منصب 
القضاء في طرابلس مدة عشرين سنة وكانت وفاته سنة 18١‏ ه. واکثر كتبه 
اشتهاراً (المهذب) و(الجواهر). 

٩‏ - الشيخ أبو صلاح الحلبي. وهو من الشام أيضاً درس عند السيد المرتضى 
الشيخ الطوسي, وقد عمر مئة وفي (ريحانة الأدب): إنه درس عند سلار بن عبد 
العزيز الذي سيأتي ذكره وإذا Feo‏ ذلك يكون آبو الصلاح قد درس عند ثلاث 

۲ -ج ۲ ص ۱۲۱ - ۱۲۷. 
۳ - نقلت ما یتعلق بالشيخ أبي الحسین نجل الشیخ أبي علي من فقرات نقلها صديقي الجلیل والعالم 


المحترم الشيخ نصر الله الشبستري التبريزي من مقدمة العلامة السید محمد صادق آل بحر العلوم على رجال 
الشيخ الطوسي. 
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ت! وکتابه الفقهي المعروف هو (الكافي). وکانت وفاته سنة ٤٤١‏ ه. وعلیه 
یکون آکبر من ستاذیه Le‏ وقد de‏ الشهید الثاني خليفة السرتضی فى البلاد 
الحلبية). 

اه فيد الوت seal‏ الدیلسی زوفانه سرود من 
عامي 11۸ - 1۱۳ ه. وکانت دراسته عند الشيخ المفيد والسید المرتضى. وهو 
إيراني مولود في (خسروشاه) من تبریز, واسم کتابه الفقهي المعروف (المراسم). ان 
LL‏ وان كان من طبقة الشیخ الطوسي ولیس تلميذاً له إلا أن المحقق الحلّي عدّه 
في مقدمة (المعتبر) هو وابن البراج وآبا الصلاح الحلبي من (آتباع الثلاثة). ویبدو 
أنه آراد GI‏ هوّلاء الثلائة کانوا اتباعا لثلائة آخرین هم: (الشيخ المفيد والسید 
المر تضی والشیخ الطوسي). 

۱ - السید ابو المکارم ابن زهرة (ت: 086 ه) من اهالي حلب. يروي 
الحديث بواسطة واحدة عن أبي علي نجل شيخ الطائفة. ون لدا للشیخ 
الطوسي في الفقه بعدَّة وسائط. وعنوان كتابه الفقهي Sy pall‏ (الغنية) وإذا أطلقت 
كلمة (الحلبيان) في مصطلح الفقهاء أريد بها أبو الصلاح الحلبي وابن زهرة الحلبي. 
Gab! il,‏ كله مین ارزد بها المتقدمان مع ابن البراج ؛ لأنه حلبي أيضاً 
وبناءٌ علئ ما في المستدرك( ضمن ترجمة الشيخ الطوسي, فان ابن زهرة قد 
درس OLS‏ (النهاية) للشيخ الطوسي على يد آبي الحسن ابن الحسين المعفروف 
ب(ابن الحاجب الحلبي) الذي درس هذا الکتاب عند آبي عبد الله الزينوبادي في 
النجف. كما درسه هذا الأخير عند الشيخ الطوسي. وغليه يكون ابن هقی دا 
للشيخ الطوسي بأربعة وسائط. 

hk‏ ین حمزة الطوسي المعروف ب(عماد الدين الطوسي) وهو من طبقة 
تلاميذ الشيخ الطوسي, وقد he‏ بعض من طبقة تلاميذ تلاميذ الطوسي, بل آخره 
بعض إلى أكثر من ذلك. وهذا يحتاج إلى تحقیق آکثر, ولا نعرف سنة وفاته بدقة. 


.۵۰٩ ص‎ Yo -۱ 
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وربما كانت في حوالي النصف الثاني من القرن السادس, وهو من أهالي 4 
وكتابه الفقهي المعروف (الوسيلة). 

۳ - ابن إدريس الحلّي. من فحول علماء الشيعة. وهو عربي إلا أن الشيخ 
الطوسي كان جده لأمه (طبعاً بواسطة). وقد عرف بحرية الرأي. وألغى صولة جده 
الشيخ الطوسي وكان ينتقد العلماء إنتقادات لاذعة ربما بلغت Se‏ الإساءة. وكانت 
وفاته سنة ۵۹۸ ه. عن عمر يناهز الخامسة والخمسين. واسم كتابه الفقهي النفيس 
المعروف (السرائر). وقيل: ان ابن ادريس درس عند السيد أبي المكارم ابن زهرة 
ولكن الذي يظهر من تعابير ابن إدريس في كتاب الوديعة من (السرائر) أنه كان 
معاصرا له فقط. ail,‏ التقى به وتبادلا الرسائل في بعض المسائل الفقهية. 

۶ - الشيخ آبو القاسم جعفر بن الحسن بن يحيى بن سعيد الحلّي المعروف 
ب(المحقق) وله كتب فقهية کثيرة. منها: (الشرائع والمعارج والمعتبر والمختصر النافع 
وغيرها). وكان المحقق lol‏ تلميذاً بواسطة واحدة لإبن زهرة وابن إدريس الحلّي 
المتقدم ذكرهما. 

وفي (الكنى والألقاب). ورد في ذيل ترجمة (ابن (LS‏ (وَصَفَ المحققٌ الكركي 
المحقق الحلّي Sub‏ اد أعلم أساتيذ المحقق الحلّي في فقه Jol‏ البيت4ك محمد 
بن نما Joly‏ أساتيذه ابن إدريس الحلّي). 

ويبدو BF‏ مراد المحقق الكركي هو أن ابن إدريس من أجل أساتيذ (ابن (LS‏ إذ 
توفي ابن إدريس سنة ۵۹۸ ه بینما توفي المحقق سنة ۱۷ ه. فلا يمكن أن 
يكون المحقق قد أدرك ابن إدريس. 

وفي (ريحانة الأدب): (كان المحقق الحلّي تلميذاً لٍجَدّه وأبيه والسيد فخار بن 
معد الموسوي واب زهرة): وهو اشتباه أیضا؛ GY‏ السحقق لم يدرك ابن زهرة 
المتوفی سنة ۵۸۵ ه. بینما توفي المحقق سنة 177 ه. فلا یمکن أن یکون 
المحقق قد أدرك ابن ادریس. 

وقد كان المحقق أستاذ العلامة الحلّي على ما سيأتي. كما هم لا يقدّمون على 
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المحقق الحلّي أحداً في الفقه. وکلما أطلقت LAS‏ (المحقق) في مصطلح الفقهاء 
انصرفت إلى هذا العالم الجليل. وقد التقى به الفيلسوف والعالم الرياضي الكبير 
الخواجة نصیر الدین الطوسي فى الا خی لته Seay caged‏ كني (المحقنق) 
وعلی الخصوص (الشرائم) من المناهج الدراسية التي تداولها الطلاب حتی يومنا 
هذا وقد کتب الکثیر من الفقهاء شروحاً وحواشي عليها. 

۵ - الحسن بن یوسف بن علي بن المطهر الحلّي المعروف ب(العلامة الحلّي). 
وهو من أعاجيب الزمان, Gl‏ كتباً في الفقه والأصول والکلام والمنطق والفلسفة 
والرجال وغیرها. وقد تمّ احصاء حوالي مئة كتاب من مولفاته السطبوعة 
والمخطوطة يكفي بعضها من قبيل: (تذكرة الفقهاء) وحده أن یکون شاهداً على 
نبوغه وعبقریته. وللعلامة کتب كثيرة في الفقه قام الفقهاء بشرحهاوكتابة الحواشي 
Ul Aen Pars‏ کتبه الفقهية المعروفة فهي: الارشاد وتبصرة المتعلمین والقواعد 
pull,‏ » وتذكرة الفقهاء ومختلف الشيعة والمنتهی. 

وقد درس العلامة عفن الك من الاساتیذ. فدرس الفقه عند خاله المسحقق 
الحلّي. والمنطق والفلسفة عند الخواجة نصير الدین الطوسي. كما درس فقه السنة 
عند علماء آمل السنة. وکانت ولادته سنة ۱1۸ ه. ووفاته سنة ۷۲۰۱ ه. 

۲ - فخر المحققين نجل العلامة الحلي, ولد سنة WAY‏ ه. وتمنى في نهاية 
(القواعد) أ أن يقوم ولده بتكميل مالم يتمه. ولفخر المحققين OLS‏ عنوانه: (إيضاح 
الفوائد في شرح مشكلات القواعد). وقد اهتم الفقهاء في كتبهم بآراء فخر المحققين 
في كتاب (الایضاح). 

۷ - محمد بن مكي المعروف ب(الشهيد الأرّل). من أهالي جبل عامل. وهي 
مدينة في جنوب لبنان Sai‏ من أقدم الحواضر الشيعية. كما هي كذلك We‏ وهو 
من أعاظم فقهاء الشيعة. وقد درس عند فخر المحققين. وهو في مستوى المحقق 
العلامة, ولد سنة ۷۳ ه. واستشهد سنة VAY‏ ه. بفتوى من فقيه مالکی aa,‏ 
فقيه شافعي. وقد درس عند تلاميذ العلامة الحلّي ومن بينهم PS‏ المحققين. 
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(اللمعة) من کتبه المعروفة في الفقه کتبه في مدَّة قصيرة وهو في سجنه الذي قتل 
فا ا ا القيّم ا مضي قرنین a‏ عظيم لاقى نفس 
المصير الذي لاقاه الشيهد الاوّل. فقد استشهد وعرف ب(الشهيد الشانی) وعرف 
شرحه ب(شرح اللمعة) وقد De‏ - ولایزال - منهجاً یدرسه الطلاب. La}‏ کتب 
الشهید SSN!‏ الأخر ی فهي: الدروس والذکری والبیان والالفية والقواعد وجمیع کتبه 
من نفائس المؤلفات الفقهية. وقد شرحها الفقهاء وکتبوا الحواشي علیها آیضا. 

فقد تحولت کتب هذه الشخصیات الثلاث المتقدم ذکرها - أي المحقق الحلّی 
والعلامة الحلّي والشهيد الأول الذين عاشوا في القرنين السابع والثامن للهجرة - ال 
نصوص فقهية عند فقهاء الشيعة فکتبوا عليها الشروح والحواشي. ولا نری مثل هذا 
الأهتمام بشأن كتب غیرهم. سوى ما حصل في القرن الأخير بالنسبة إلى كتابين 
للشيخ مرتضی الأنصاري الذي مضى على وفاته حوالي مئة وثلاثة phe‏ عاما. 

كانت أسرة الشهيد الأول معروفة بالعلم والفضل والفقه. وقد احتفظت بهذا 
الشرف JLEY‏ متوالية فکان للشهید الأول ثلاثة آبناء كلهم من العلماء الفقهاء كما 
كانت زوجته (أم علي) وبنته pl)‏ الحسن) فقیهتین أيضاً. وكان الشهید یرجم النساء 
في بعض الأحكام الفقهية إليهماء وجاء في CES‏ (ريحانة الأدب): (لقَّب بعض 
الاعاظم فاطمة بنت الشهید ب(شيخة الشيعة) و(ستّ المشایخ) ولفظ (ست) مخفف 
من سيدة. فیکون المعنی: (سيدة المشایخ). 

۸ - الفاضل المقداد من آهالي سيور من قری الحلة. وهو من ابرز تلامیذ 
الشهید الاوّل. وکتابه الفقهي المطبوع والمتداول (کنز العرفان). وهو مشتمل على 
آیات الاحکام التي يُستنبط منها الأحكام الشرعية. واستدل علیها استدلالاً فقهیا. 
وقد CS‏ کتب كثيرة في آیات الأحكام عند الفريقين من الشيعة والسنة. الا أن 
(كنز العرفان) من أحسنها. وقد كانت وفاة الفاضل المقداد سنة 877 ه. وعليه 
يكون من علماء القرن التاسع للهجرة. 


١‏ - قيل all‏ كتبه إلئ الأمير على بن المؤيد أمير حركة (السربداران) في خراسان. 
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٩‏ - جمال السالکین أبو العباس آحمد بن فهد الحلّي الأسدي. ولد في سنة 
۷ ه. وتوفي سنة ۸۶۱ ه. وهو في طبقة تلامیذ الشهید SY!‏ وفخر المحققين. 
وکان مشایخه في الحدیث: الفاضل المتقدم ذکره. والشیخ علي الخازن الفقيه. 
والشيخ بهاء الدين علي بن عبد الكريم'". 

ويبدوا GI‏ هؤلاء هم أساتذته في الفقه ایضا. ولابن فهد مولفات فقهية معتبرة 
من قبيل: (المهزّب البارع) وهو شرح (المختصر النافع) للمحقق الحلي. وشرح 
(الإرشاد) للعلامة بعنوان (المقتصر) وشرح ألفية الشهيد SGM‏ وقد اشتهر ابن فهد 
بالأخلاق والسلوك وله کتاب مشهور في هذا لمجال هو (عدة الداعي). 

Gell - ۰‏ علي بن هلال الجزائري. وقد كان زاهداً Mea‏ جامعاً للمعقول 
والمنقول. وکان أستاذه في الرواية أبن فهد الحلي. ولا یبعد أن یکون استاذه في 
الفقه أيضاً. وقیل: ان كان شيخ الاسلام وزعیم الشيعة في زمانه. وکان السحقق 
الكركي تلميذه. وقد مدحه بوصفه فقيهاً وشيخاً للإسلام. كما درس ابن آبي جمهور 
الأحسائي الفقيه عنده ایضا. 


١‏ - الكنى والالقاب. 
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نبذة تاريخية عن الفقه والفقهاء (۳) 


۱ - الشیخ علي بن عبد العالي, المعروف ب: (المحقق الكركي) أو (المحقق 
الثاني) من فقهاء جبل عامل. وهو من کبار فقهاء الشيعة. 42 دراسته في الشام 
والعراق. دخل إيران (علی age‏ الشاه طهماسب (SGM‏ وشغل منصب شيخ الاسلام 
لاوّل مرّة في إيران. وقد انتقل هذا المنصب بعد ذلك إلى تلمیذه الشیخ علي المنشار 
والد الشيخ البهائي. ومنه انتقل إلى الشيخ البهائي. وقد كتب له الشاه طهماسب عهدا 
معروفا خوّله فيه كامل الحرية وجعله صاحب الكلمة النهائية والبديل عنه. وكتابه 
المعروف الذي يتردد ذكره في الفقه كثيراً هو: (جامع المقاصد). وهو شرح (القواعد) 
للعلامة الحلّي. كما أنه شرح وكتب حاشية على (المختصر النافع) و(الشرائع) 
للمحقق. وبعض كتب العلامة والشهيد الأوّل. 

ادى مجيء المحقق الثاني إلى إيران وإقامة الحوزة في قزوين ومن ثمّ في 
إصفهان. وتخريج الطلاب المتقدمين في الفقه إلى اتتعاش oly!‏ بوصفها حاضرة 
للفقه الشيعي للمرة الاولى بعد عهد الصدوقين. 

كانت وفاة المحقق الكركي بين سنوات ٩۳٩‏ و١٤٩‏ ه. وكانت دراسته لدی 
علي بن هلال الجزائري. الذي درس عند ابن فهد الحلّى. الذي درس عند تلاميذ 
الشهيد الأوّل. مثل الفاضل المقداد. وعليه يكون سيدا ang‏ الأول مو طن 
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كما أن نجل المحقق الكركي واسمه الشيخ عبد العالي بن علي بن عبد العالی من 
فقهاء الشيعة أيضاً. وقد شرح الكركي GUS‏ (الارشاد) للعلامة. و(الألفية) للشهید 
الأوّل. 

۲ - الشيخ زین الدين المعروف ب(الشهيد الثاني) من (جبل عامل) وهو من 
أعاظم فقهاء الشيعة. وهو رجل موسوعي ذو معرفة بمختلف العلوم. ونجله صاحب 
(المعالم) من مشاهير علماء الشيعة. وجدّه السادس اسمه صالح درس عند العلامة 
bul‏ ويبدو أنه كان من أهالي طوس. فقد كان يوفع أحياناً ب(الطوسي الشامي). 
ولد في سنة ٩۱۱‏ ه. واستشهد في سنة ٩۱۱‏ ه. وقد سافر إلى بلدان كثيرة فجاب 
مصر ودمشق والحجاز وبيت المقدس والعراق واسطنبول. ودرس عند الكثير من 
الأساتذة فقد أحصوا عدد أساتذته فبلغوا اثني عشر من أهل السنة فقط. وحاز من 
كل علم على شيءٍ فقد كان مضافاً إلى الفقه والأصول Whe‏ بالفلسفة والعرفان 
والطبٌ والفلك أيضاً. وكان زاهداً Las‏ وذكر تلاميذه في ترجمته: أنه كان يحمل 
الحطب ليلاً لكسب الرزق لأسرته وفي الصباح يباشر التدريس. وقد درّس برهة 
من الزمن علئ المذاهب الخمسة: (الجعفري والحنفي والشافعي والحنبلي 
(SILI,‏ وله مؤلفات كثيرة أشهرها في الفقه (شرح اللمعة) للشهيد SGM‏ 
و(مسالك الأفهام في شرح شرائع الإسلام) للمحقق الحلّي. وقد درس عند المحقق 
الكركي (قبل مجيء الأخير إلى إيران. ولم Ob‏ الشهيد الثاني إلى إيران. 

أحمد بن محمد الأردبيلي. المعروف ب(المقدس الأردبيلي) مثال الزهد 
والتقوى وهو في الوقت نفسه من فقهاء الشيعة ومحققيهم. وقد أقام في النجف 
وعاصر الدولة الصفوية. قيل: إن الشاه عباس ألمّ عليه أن يجيء إلى إصفهان فلم 
يقبل. وكان الشاه عباس شديد التوق إلى أن يراجعه المقدس الأردبيلي So‏ حصل 
ذلك. إذ اتفق ذات يوم أن هرب شخص من إيران إلى النجف بسبب خطيئة ارتكبها. 
فطلب من المقدس الأردبيلي أن يشفع له عند الشاه عباس. فكتب المقدّس رسالة 
إلى الشاه عباس بهذا المضمون: (ألا فليعلمن عباس باني الدولة الموشكة علئ 
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الزوال أن هذا الرجل إن كان ظالماً في بداية آمره فقد آصبح مظلوما. فلو عفوت 
عن خطینته (ربما) lac‏ الله شا قن حرام aN hele eles‏ اين 
الأردبيلي). 

نكب الشاه عباس في الجواب: (كلي فخر ياد أجیب الكل ما طلبتموه مني, 
وأرجو أن لا تحرموني من دعائکم لي بالخیر والسداد. کلب ساحة علي. 
OY che‏ 

آدی امتناع المقدس الاردبيلي عن المجيء إلى إيران إلى اتتعاش حوزة النجف 
بوصفها حاضرة آخری في قبال إصفهان, كما آدی امتناع الشهيد الثاني ونجله الشیخ 
حسن صاحب (المعالم) وابن بنته السید محمد صاحب (المدارك) عن الهجرة من 
جبل عامل إلى إيران إلى استمرار حوزة الشام وجبل عامل. ولاجل الحیلولة دون 
الوقوع في محذور البقاء في إيران فقد آثر صاحب (المعالم) وصاحب (المدارك) 
عدم زيارة الامام الرضا He‏ برغم الشوق الذي كان يلح علیهما في زیار ته. 

ولا علم لي حالياً بمن درس المقدس الأردبيلي الفقه أو أين درسه. والذي 
نعرفه: انه درس الفقه عند تلامیذ الشهيد الثاني, كما أن نجل الشهید الثاني صاحب 
(المعالم) وابن بنته صاحب (المدارك) قد درسا عنده في النجف. وقد ورد في کتاب 
the‏ جلال الدین الدواني: (إن الملا أحمد الأردبيلي. ومولانا عبد الله الشوشتري. 
ومولانا عبد الله اليزدي. والخواجة أفضل الدین ترکه. والمیزرا فخر الدين الهماکي. 
والشاه آبا محمد الشيرازي. ومولانا المیرزا جان. ومیر فتح الشيرازي. قد درسوا 
باجمعهم عند الخواجة جمال الدین محمود الذي درس عند المحقق جلال الدین 
الدوانی)! 

ویبدو أن المقدس الأردبيلي قد درس المعقول عند الخواجة جمال الدیین 
محمود. دون المنقول. 


١‏ - إن هذه القصة oly‏ كانت منقولة عن المصادر الموثوقة ولکن یمکن الخدشة فيها بالالتفات إلى سنة 
وفاة المحقق الأردبيلي, وتربع الشاه عباس على العرش. فلا بد من التحقیق فيها. 
the - ۲‏ جلال الدين الدواني, بقلم الفاضل المحترم السید علي الدواني. 
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وكانت وفاة المقدس الأردبيلي في النجف سنة ۹٩۳‏ ه. ونذکر من کتبه 
المعروفة في الفقه (شرح الارشاد) OLN),‏ الاحكام). وقد أولى الفقهاء أهمية كبيرة 
لآرائه الدقيقة. 

۶ - الشيخ بهاء الدين محمد العاملي. المعروف ب(الشیخ البهائي) وهو من 
(جبل عامل) أيضاً. جاء في صغره إلى إيران برفقة والده الشيخ حسين بن عبد 
الصمد الذي درس عند الشهيد الثاني. وقد سافر الشيخ البهائي إلى كثير من البلدان 
ودرس الكثير من العلوم المختلفة عند الكثير من الأساتيذ. فساعده ذکاژه وعبقريته 
علخ ان کون ههلا موسوغيا وان يصنف في مختلف العلوم. فقد كان آدیبا وشاعراً 
وفیلسوفاً ورياطياً ومهندسا وفقيها ومفسراً, كما كان لديه شيءٌ من علم الطب. 
وهو أوّل شخص ألف كتاباً يحتوي على دورة كاملة في أحكام الفقه غير 
الاستدلالي (رسالة عملية) باللغة الفارسية وهو المعروف ب(الجامع العباسي). 

لم يكن الشيخ البهائی متخصصا في الفقه. ولذا لم يُصتف في عداد الفقهاء 
المتقدمين. إلا أنه درّس الكثير من التلاميذ مغل الملا صدر المتألهين الشيرازيء 
والملا محمد تقي المجلسي الاوّل والد المجلسي الثاني صاحب GES‏ (بحار 
الانوار). والمحقق السبزواري. والفاضل الجواد صاحب (آيات الاحكام). وقد سبق 
أن آشرنا إلى أن منصب (شيخ الإسلام) في إيران قد انتقل من المحقق الكركي إلى 
الشيخ علي المنشار والد زوجة الشيخ البهائي. ومنه إلى الشيخ البهائي كما كانت 
زوجة الشيخ البهائي سيدة فاضلة وفقيهة. ولد الشيخ البهائي عام ۹۵۳ ه. وكانت 
وفاته عام ۱۰۳۰ أو ۱۰۳۱ ه. وكان الشيخ البهائي رحّالة. فقد سافر إلى مصر 
والشام والحجاز والعراق وفلسطين وآذربایجان وهرات. 

٠‏ الملا محمد باقر السبزواري. المعروف ب(المحقق السبزواري). من أهالى 
سبزوار. درس في مدارس إصفهان الفقهية والفلسفية فصار جامعاً للمعقول 
والمنقول. يتكرر اسمه في الكتب الفقهية كثيراً. ومن كتبه الفقهية المعروفة: 
(الذخيرة) و(الكفاية). كما كتب حاشية على كتاب (الإلهيات) من (الشفاء) لأبي 
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علي بن سیناء توفي عام ۱۰۹۰ ه. وقد درس عند الشیخ البهائي والمجلسي الأوّل. 

۲ السيد حسين الخوانساري المعروف ب: (المحقق الخوانساري) درس في 
ارس اسان ایشا Gs‏ ا سفن افو دونه زوجم أت ليحن 
السبزواري. وكتابه المعروف في الفقه (مشارق الشموس) وهو شرح PEN‏ 
(الدروس) للشيهد الاوّل. وقد توفي المحقق الخوانساري عام ۱۰۹۸ ه. وکان 
معاصراً للمحقق السبزواري والملا محسن الفيض الكاشاني والملا محمد باقر 
التعالسي: والآخيران:فن كبار الب تن 

۷ یال ای ال وق راد تال ات ريا ك اتب 
حسین الخوانساري المذکور آنفا. وکان كأبيه جامعاً للمعقول والمنقول, وله حاشية 
معروفة على (شرح اللمعة) وحاشية مختصرة على (طبیعیات الشفاء) لابن سيناء 
طبعت في طهران مع الطبعة الحجرية لحاشية (الشفاء). وقد كان السید جمال الدین 
أستاذاً للسيد مهدي بحر العلوم بواسطتين؛ ؛ لأنه أستاذ السيد إبراهيم القزويني ا 
نجله السيد حسن القزويني أحد أساتيذ بحر العلوم. 

۸ - الشیخ بهاء الدين الإصفهاني المعروف ب(الفاضل الهندي). وكان جامعاً 
للمعقول والمنقول أيضاً. شرح قواعد العلامة في كتابه الموسوم ب(كشف اللثام) 
ومنه اشتهر ب(كاشف اللثام). وقد اهتم الفقهاء بارائه كثيرا. وقد توفى الفاضل 
الهندي ple‏ ۱۱۳۷ ه. في خضم فتنة الافغان. ۱ 

۹ - محمد باقر بن محمد الأكمل البهبهاني. المعروف ب: (الوحید البهبهاني). 
درس عند السيد صدر الدين الرضوي القمي شارح (الوافية) وتلميذ السيد جمال 
الدين الخوانساري المذكور انفا. 

عاش الوحيد البهبهاني في الفترة التالية للعصر الصفوي. فقد زالت مركزية 
حوزة إصفهان بزوال الدولة الصفوية حيث هاجر بعض العلماء والفقهاء ومن بينهم 
السيد صدر الدين الرضوي القمي أستاذ الوحيد البهبهاني ‏ إلى العتبات المقدسة 


بسبب فتنة الأفغان. 
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آقام الوحيد البهبهاني في کربلاء وجعلها مركزاً للحوزة. فدرّس الکثیر من 
التلاميذ المتقدمین. مثل: السید مهدي بحر العلوم. والشیخ جعفر GALS‏ الغطاء. 
وال القاسم القمي صاحب کتاب (القوانین). والحاج ملا مهدي النراقي. 
والسيد علي صاحب (الریاض» والمیرزا الشهيد مشهدي. والسيد جواد صاحب 
(مفتاح الكرامة). والسيد محسن الاعرجي. 

ومضافاً إلى ذلك فقد بذل الوحید البهبهاني جهوداً كبيرة في الدفاع عن حیاض 
الاجتهاد مقابل الأخباريين الذي نشطوا انذاك بقوة. مما ادی إلى اندحار 
الأخباريين wy (he‏ وأدى إلى اشتهاره وتسميته ب(أستاذ الکل). 

وقد بلغ به التقوى حدّ الکمال, وكان تلاميذه يُكنّون له احتراما عمیقا. 

كما أن الوحيد يمت بصلة القرابةإلى المجلسي الأوّل. فهو من أحفاده عن 
طريق البنات (بعدة وسائط طبعاً). فان جدة الوحيد البهبهاني واسمها (آمنة بيكم) 
هي بنت المجلسي الأول وزوجة الملا صالح المازندراني. وكانت فاضلة وفقيهة 
وبرغم أن زوجها كان عالماً فاضلاً إلا آنها كانت تساعده أحياناً في he‏ بعض 
المعضلات العلمية. 

۰ السید مهدي بحر العلوم. تلميذ الوحيد البهبهاني المفضل. وكان فقيهاً 
كبيراً. وله منظومة فقهية معروفة. وقد اهتم الفقهاء بآرائه. وحاز احترام الشيعة 
سيت فتاه capacity)‏ عد alah eG‏ مات غالک من 
الكرامات. فكان كاشف الغطاء - الآتي ذكره ‏ يمسح تراب نعله بحنك عمامته. ولد 
بحر العلوم في عام ۶ ه. او ۱۱۵۵ ه. وکانت وفاته في عام ۲ ه. 

۱ - الشيخ جعفر کاشف الغطاء. تلمیذ الوحید البهبهاني. وتلمیذ السید بحر 
العلوم. وهو عربي وفقیه حاذق وماهر. وکتابه الفقهي المعروف (کشف الغطاء). 
عاش في النجف ودرّس الکثیر من الطلاب. نذکر من تلامیده السید جواد صاحب 
(مفتاح الکرامة). والشیخ محمد حسین صاحب (جواهر الکلام) وله آربعة آبناء 
كلهم من الفقهاء. وقد pole‏ فتح علي شاه وأثنى عليه في مقدمة GAS)‏ الغطاء), 


وکانت وفاته في عام ۸ ه. ولکاشف الغطاء اراء فقية دقيقة وعميقة. ولا 


یذکره الفقهاء الا بالتعظیم والتبجیل. 
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۲ الشیخ محمد حسین. صاحب کتاب (جواهر الكلام). وهو: شرح لکتاب 
(شرائم الاسلام) للمحقق الحلّي. ویمکن ode‏ دائرة معارف في فقه الشیعة؛ إذ ليس 
هناك من الفقهاء من یری نفسه مستغنيا عنه, وقد طبع طباعة حجرية مرارا عديدة 
ويجري UL‏ طبعه طباعة حديثة بالقطع الوزيري في حوالي خمسین مجلدا. 
يحتوي الواحد منها على أربعمئة صفحة. فیکون مجموع صفحات الکتاب حوالي 
عشرین ll‏ صفحة. ویعد كتاب (الجواهر) من أعظم الکتب الفقهية لدی المسلمین. 
ومن خلال الالتفات إلى أن کل سطر من هذا الکتاب يحتوي مطلباً علمياً یستفرق 
فهمه مدّة طويلة. یمکن تصور عظم الجهد المبذول في تألیف هذا الکتاب الذي 
يحتوي على هذا الکم الهائل من الصفحات. فقد آمضی مؤلفه ثلاثين سنة کاملة في 
تصنیفه. فما هذا الکتاب الا شاهد على عبقرية المؤلف وصبره وتفانیه في عمله. 

وقد درس صاحب الجواهر على يد کاشف الغطاء. وکان السید جواد العاملي 
صاحب (مفتاح الکرامة) تلميذألتلميذه. وقد آقام حوزة كبيرة في النجف. تسخرج 
منها الکثیر من التلامیذ. وصاحب مفتاح الکرامة عربي. وقد نال المرجعية العامة في 
زمانه. وكانت وفاته سنة ١1715‏ ه. في بداية تربع (ناصر الدین شاه) على العرش 
في إيران. 
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۳ الشیخ مرتضی الانصاري یعود نسبه إلى ple‏ بن عبد الله الأنصاري. أحد 
أصحاب رسول الله HE‏ الکبار. ولد في مدينة دزفول. ودرس عند والده حتّى بلغ 
العشرين من عمره. توجه بعدها مع أبيه إلى العتبات المقدسة, وحينما رأئ العلماء 
آثار النبوغ والذكاء بادية عليه. طلبوا من أبيه أن يبقيه. فمكث في العراق أربع 
ستوات درس فيها علی ید کبار الاساتذة. عاد بعدها الى وطنه بفعل سلسلة مين 
الحوادث المريرة. لیعود آدراجه إلى العراق من جدید ویدرس فيه مدّة سنتین. ثم 
عاد إلى إيران مقرراً أن یستفید من علمائهاء فتوجه إلى مشهد المقدسة. ولکنه ما أن 
بلغ مدينة كاشان حتّی التقى فيها الحاج ا اشد النراقي صاحب AS‏ (مستند 
الشيعة) و(جامع السعادات). وهو نجل الحاج ملا مهدي التراقي. ثمّ أکمل مسير ته 
إلى مشهد وأقام فيها خمسة أشهر كما سافر الأنصاري إلى اصفهان وبروجرد. وكان 
الهدف من جميع آسفاره التعرف علی الأساتذه والاستفادة من علومهم. ثمّ توجه 
للمرة الأخيرة إلى العتبات المقدسة حوالي ۱۲۵۲ ه أو ۱۲۵۳ ه. وهناك آخذ 
یمارس التدریس Fo‏ الت اليه poll‏ جعية العامة بعد رحيل صاحب الجواهر. 

لب الشيخ الأنصاري بخاتم الفقهاء؛ لما تمتع به من عمق النظر ودقة الفکر. 
فأدخل le‏ الاصول وبتبعه علم الفقه مرحلة جديدة. وله ایداعات في هذین 
العلمین لم یسبقه إليهما غیره. وقد BE‏ کتاباه (الرسائل) و(المکاسب) من المناهج 
الدراسية في الحوزة. gly‏ العلماء الذين جاءوا بعده یعتبرون من طلاب مدرسته. 
وقد کتب العلماء شروحاً عديدة على کتبه, فکان هو الوحید من بين العلماء الذین 
شرحت مؤلفاتهم بعد المحقق الحلي والعلامة والشهید الأوّل. 

وکان الشیخ الأنصاري نموذجاً في الزهد والتقوی, وقد رویت عنه الكثير من 
المواقف بهذا الشأن. وکانت وفاته سنة ۱۲۸۱ ه. في النجف الاشرف. ودفن فیها. 

4" الحاج میرزا محمد حسن الشيرازي. السعروف ب(المیرزا الشيرازي 
الکبیر). بدأ دراسته في اصفهان. وتوجه بعدها إلى النجف الأشرف. وحضر حلقة 
صاحب الجواهر. ثمّ درس على يد الشیخ الانصاري. وکان من تلامیذه البارزین. 
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وقد آلت اليه المرجعية بعد وفاه لیخ الأنصاري. ودامت مرجعیته قرابة ۲۳ سنة. 
وهو رائد ثورة (التنباك) الشهيرة التي ألغيت على آثرها معاهدة التنباك الاستعمارية. 
وقد درس الکثیر من التلامیذ على يديه من قبیل: الا خوند محمد کاظم الخراساني. 
والسید محمد کاظم الطباطباتي اليزدي, والحاج ET‏ رضا الهمداني. والحاج المیرزا 
حسین السبزواري, والسید محمد Stall‏ الاصفهاني. والمیرزا محمد تقي 
الشيرازي وغیرهم. 

ولم يبق من acd‏ ما يؤثر عنه 

0 الآخوند الملا محمد کاظم الخراساني. ولد عام ۱۲۵۵ ه. في مشهد 
المقدسة في عائلة غير معروفة. هاجر في سن الثانية والعشرين إلى طهران. ودرس 
قليلاً من الفلسفة. ثم توجه إلى النجف الأشرف الا أنه لم يدرك سوی سنتین من 
درس الشیخ الأنصاري فکانت AST‏ دروسه على يد المیرزا الشيرازي, وقد هاجر 
المیرزا الشيرازي إلى سامراء سنة ۱۲۱۹ ه. وأقام فیها إلا أن الآخوند الخراساني 
لم یفارق النجف. وأسس لنفسه فیها حوزة مستقلة. فکان من المدرسین الناجحین. 
فحضر عنده حوالي آلف ومئتي طالب. نال حوالي مثتین منهم درجة الاجتهاد. نع 
منهم في العصر الأخير المرحوم السید أبو الحسن الاصفهاني, والشیخ محمد حسین 
الاصفهاني. والحاج السید حسین البروجردي, والمرحوم الحاج حسين القمي. 
والمرحوم الشيخ ضیاء الدين العراقي. واکثر ما اشتهر الآخوند في علم الأصول. 
وقد Je‏ کتابه (كفاية الأصول) من المناهج الدراسية المهمة. وقد کتبت عليه شروح 
كثيرة. وهو الذي أفتى بضرورة المشروطة والدستور. فکان نظام المشروطة 
والدستور في إيران مديناً له. وكانت وفاته سنة ۱۳۲۹ ه. 

1 الحاج ميرزا حسين النائيني. وهو من أكابر الفقهاء والأصوليين في القرن 
الرابع عشر الهجري. وقد درس على يد الميرزا الشيرازي. والسيد محمد الفشاركي 


(01) 


١‏ - طبع بحثه بقلم المولى علي الروزدري محققاً من قبل مؤسسة آل البيت لإحياء التراث فى قم عام 
٩‏ هھ فى ثلاث مجلدات. (المترجم). ١‏ 


VO 


الإصفهاني الآنف ذکرهما. فغدا أستاذاً مرموقاً. وکانت أكثر شهرته في علم 
الأصول. عارض المرحوم الآخوند الخراساني علمياً وجاء ell‏ جديدة في علم 
الاصول. وقد درس علئ يده الكثير من علماء عصرناء وله OLS‏ قيّم باللغة الفارسية 
عنوانه (تنزیه الأمة) أو(الحكومة في الاسلام) دافع فيه عن المشروطة والمتبنیات 
الاسلامية. وکانت وفاته سنة ۱۳۵۵ ه. في النجف الاشرف. 


دراسة اجمالية 

ذکرنا ستاً وئلائین اسماً من وجوه فقهاء ما بعد عصر الغيبة الصغری, أي منذ 
القرن الثالث الهجری إلى یومنا هذا. حيث نقترب من نهاية القرن الثالث للهجرة. 
وقد ذکرنا أسماءً تحضی بشهرة كبيرة في عالم الفقه والأصول. وتتردد في الکتب 
والدروس كثيراً. كما تعرضنا ضمنا إلى آسماء آخری آیضا. ومن مجموع ما ذکرنا 
تتضح الأمور الآتية: 

۱ - إن حياة الفقه لم تنقطع أبداً منذ القرن الثالث إلى یومنا هذاء فهي ذات 
حلقات مترابطة. فقد قامت الحوزات العلمية طوال هذه الأحد عشر قرنا ونصف بلا 
توقف, ولم تتفصم عری الترابط بين التلمیذ والأستاذ طيلة هذه المدة. فمثلا لو بدأنا 
بأستاذنا المرحوم آية له البروجردي, لأمكننا بیان سلسلة آساتیذه في الفقه لثر تفع 
بها إلى عصر الأئمة الأطهار Ba‏ ویبدو أن هذه الحياة العلمية المستمرة طيلة هذه 
القرون ليس لها آي وجود في غير الحضارة الاسلامية. نعم ربما شاهدنا حضارات 
أكبر عمراً. الا أن سلسلتها لم تكن من الاتصال والترابط بالنحو الذي نشاهده في 
الفقه الاسلامي فان سائر الحضارات واجهت في الأثناء فترات انقطاع وانفصام في 
عراها وأواصرها. 

LS,‏ تقدم فاننا لم نبداًبالقرن الثالث المقارن للغيبة الصغرى بوصفه بداية لحياة 
الفقه الشيعى لأن ما قبل هذه المدة كانت فترة تواجد الأئمة الأطهار Bab‏ مما جعل 
الفقهاء الشيعة في الظل. فلم يكن لهم استقلال في الرأي. والا فان بداية الاجتهاد 


۷ 


والتفقه وتألیف الکتب الفقهية بين الشيعة یعود إلى عهد الصحابة. فقد تقدم أن قلنا 
ان أول کتاب آلفه علي بن أبي رافع (أخو عبید الله بن أبي رافع کاتب آمیر 
المؤمنين HE‏ وخازنه). 

۲ - خلافاً لما یتصوره بعض فان العلوم الشيعية ومنها الفقه لم تصنف على ید 
الفقهاء الایرانیین فقط. بل آسهم في بناء هیکل المعارف الشيعية الايراني وغیره. 
فحتی ما قبل القرن الهجري العاشر وظهور الصفوية كانت الغلبة في العلوم لعناصر 
غير ايرانية. ولم تكن الغلبة للایرانیین الا في منتصف العهد الصفوي. 

۳ - كما أن إيران قبل العهد الصفوي لم تكن حاضرة للفقه. ففي البداية كانت 
بغداد من الحواضر الفقهية. ثم اتنقلت الحوزة إلى النجف على يد الشیخ الطوسي. 
وبعد برهة تأسست حوزة في جبل عامل (جنوب لبنان). وبعدها ومقارنا لشطر منها 
كانت الحلة وهي مدينة صغيرة في العراق حاضرة للفقه. وکانت حلب (احدی 
المدن السورية) مركزاً للفقهاء العظام أيضاً. فلم تغد إيران من الحواضر الفقهية إلا 
في العهد الصفوي. حيث انتقلت المركزية الفقهية إلى اصفهان. وفي تلك BW‏ بادر 
المقدس الأردبيلي وغيره من أكابر العلماء إلى إحياء حوزة النجف التي استمرت 
حتى يومنا هذاء ففي القرون الأولى لم تكن من مدن إيران سوى مدينة قم من 
حواضر الفقه الاسلامي. إذ أقام فقهاء من قبيل علي بن بابويه ومحمد بن قولويه 
حوزة فقهية فيها مقارنة للحوزة التي كانت قائمة آنذاك في مدينة بغداد. وقد بادر 
المیرزا أبو القاسم القمي صاحب (القوانين) إلى إحياء حوزة قم في العهد القاجاري, 
وجددها للمرة الثالثة المرحوم الشيخ عبد الكريم الحائري اليزدي عام ۱۳۶۰ أي 
قبل حوإلى ست وخمسين سنة. وتعد الآن ثانى أكبر الحوزات الفقهية لدى الشيعة. 

وعليه فقد كانت بغداد. وبرهة النجف. ومدة جبل عامل(لبنان). وتارة(الحلة) 
العراق. وأحيانا اصفهان. وعهوداً قم. حواضر للفقه ونشاط الفقهاء. كما أقيمت بعد 
العهد الصفوي حواضر علمية كبيرة في مدن إيران الأخرى. من قبيل مشهد وشيراز 
ويزد وکاشان وتبریز وزنجان وقزوین وتون (فردوس الحالیة), الا آنه لم يكن أي 


۷۷ 


منها - سوی قم واصفهان ولمدة قصيرة کاشان - من الحواضر التي ارتادها الفقهاء 
البارزون والمرموقون. ولم تعد من الحوزات الفقهية الراقية. الا أن أكبر شاهد على 
وجود النشاط العلمي والفقهي في هذه المدن المدارس البديعة ذات الآثار التاريخية 
الموجودة فيها. مما يدل على هبوب رياح العلم العاتية فیها. 

aid - ٤‏ كان لفقهاء جبل عامل دور هام في مسار الدولة الصفوية في ایران. 
فكلنا يعلم أن الصفويين ما هم إلا مجموعة من مشايخ الطريقة, فلولا الأسلوب 
الفقهي - الذي جاء به فقهاء جبل عامل من خلال تأسيس الحواضر الفقهية فى 
ايرا نهنا ك اه في تعدیل مسار الدولة الصفوية التي بدأت اعمالها معتمدة ۳ 
شيوخ الطريقة - لأدى الأمر إلى ما آلت اليه الأوضاع في تركيا أو الشام على يد 
العلویین, إذن فقد كان لفقهاء جبل عامل من قبيل المحقق الكركى والشيخ البهائي 
وغيرهما فضل كبير على الشعب الايراني من خلال تأسيسهم الحوزة الفقهية في 
اصفهان. 

0 - قال شكيب آرسلان: (إن التشيع في جبل عامل آقدم زمانا من التشيع في 
إيران) وهذا من الأدلة القطعية على رد من يدعي أن التشيع من صنع بنات أفكار 
الايرانيين. ويرى بعض أن التشيع في لبنان ظهر على يد الصحابى والمجاهد الكبير 
آبي الغفاري ۱۶ فقد بادر آبو ذر - إبان اقامته في الشام التي كانت آنذاك تشمل 
جميع لبنان أو أجزاء واسعة منها - إلى جانب معارضته لمعاوية وسائر الأمويين 
بسبب اكتنازهم الذهب والفضة إلى تبليغ مذهب أهل البيت الأطهار لا . 


۱ - عن موضوع فى صحيفة كلية الالهیات فى مشهد. لواعظ زادة, عنوانه: (جولة في عدد من البلدان 
الإسلامية العربية) Mi‏ عن كتاب (جبل عامل في التاريخ). 


۷۸ 


الدرس السادس 
الأبواب الفقهية (۱) 


ولكي نتعرف على الفقه باختصار. لا بد لنا من التعرف على آپوابه ورژوس 
مسائله. وقد سبق أن ذکرنا أن داثرة الفقه وسيعة جدا؛ لأنها تحتوي علی جمیم 
الموضوعات الواقعة في دائرة الأحكام الاسلاميد. 

فلا یخرج من الفقه من بين التعاليم الاسلامية سوی العلوم الاسلامية 
والاخلاقية والتربوية. oly‏ ما یتعرض له فقهياً یتعرض له حالياً في علوم عديدة 
ومتنوعه ویتم التحقیق فيه ودراسته. 

وقبل کل شيء نطرح هذا السؤال: هل قسمت المسائل الفقهية الواسعة تقسيماً 
قائما على اسس صحيحة ام WY‏ 

والجواب - مع بالغ الاسف -: كلا فان التقسیم المعروف والمتداول بایدینا هو 
التقسيم الذي آفاده المحقق الحلي في کتابه (شرائع الإسلام) وأضاف اليه الشهيد 
الأول في OLS‏ (القواعد) بعض التوضیحات. والعجيب أن الفطاحل من شراح كتاب 
(شرائع الإسلام) كالشهيد الثاني في كتابه(مسالك الأفهام) وحفيده السيد محمد في 
كتابه (مدارك الاحکام), والشيخ محمد حسن النجفي في كتابه (جواهر الكلام) لم 
يقدموا أي تفسير أو توضيح حول تقسيم المحقق هذا برغم أن الشهيد الأول في 
كتاب (اللمعة الدمشقية) لم يسلك طريقة المحقق في تقسيمه. 


۷۹ 


ges‏ أي حال فقد قسم المحقق Oly!‏ الفقه إلى آربعة آقسام: العبادات, 
والعقود. والایقاعات والأحكام. 

ws,‏ لأن أعمال الانسان لا تخلو. إما أن يشترط فيها قصد القربة بأن يأتي بها 
المكلف خالصة لوجه dil‏ فلو جاء بها لغرض آخر كانت ULL‏ ولا بد من اعادتها. 


والأول داخل في قسم العبادات كالصلاة والصوم والخمس والزكاة والحج 
و غیره. 


آما النوع الثاني وهو ما لا يشترط فيه قصد القربة فهو على قسمین: إما أن لا 
يتوقف على إجراء صيغة معينة. أو أنه يتوقف عليها.فإن لم يتوقف عليها دخل‌قسم 
الأحكام كالارث والحدود والديات وغيرها. 

وأما إذا توقف على إجراء الصيغة فهو على قسمين: إما أن يتوقف إجراء الصيغة 
على طرفين: أحدهما يتولى الايجاب. والآخر القبول. وإما أن يتوقف على طرف 
واحد فقط. والأول هو العقود. كالبيع والاجارة والنكاح. والثاني هو الايقاعات. 
كالابراء والطلاق والعتق. 

وسنبحث فيما بعد هذا التقسيم وسائر التقسیمات الأخرى. 

وبهذا التقسیم يكون المحقق الحلي قد صنف المسائل الفقهية في ثمانية 
وأربعين LL‏ عشرة منها في (العبادات). وخمسة منها في (العقود) وأحد عشر منها 
في (الايقاعات). واثنى pte‏ منها في (الاحكام). 

وفي نهاية هذا الكتاب سيتضح ما في هذا التقسيم من الاشكال. 

هذا. وقد جرت عادتهم في القرنين الأول والثاني للهجرة على الاقتصار على 
كتابة بعض الأبواب الفقهية. فنواجه في كتب التراجم مثلا إن لفلان كتابا فی(الصلاة) 
أو(الاجارة) أو(النكاح). ولما أخذ العلماء في العصور اللاحقة في تصنيف 
الموسوعات الفقهية الشاملة لجميع أبواب الفقه. ساروا على الطريقة القديمة نفسها. 
فأخذوا يسمونا لأبواب الفقهية في موسوعاتهم الفقهية فيقولون مثلا: (كتاب الصلاة) 


و(کتاب الحج) بدلا من قولهم:(باب الصلاة) و(باب الحج). 
والآن ندخل في بیان الابواب الفقهية. سائرين على الترتيب الذي انتهجه 
المحقق الحلي في LS‏ (شرائع الإسلام). 


العبادات 

وقد ذكر المحقق عشرة كتب للعبادات. وهي کال تي: 

۱ - کتاب الطهارة: والطهارة gle‏ قسمین: الطهارة من الخبت او القذارة 
الظاهرية العارضة على الجسم. والطهارة من الحدث أو القذارة المعنوية الطبعية. 

آما الطهارة من الخبث فعبارة عن: تطهیر الجسم والثوب وغیرهما من عشرة 
I‏ ينطبق عليها ol gic‏ النجاسات من قبيل: البول. والغائط. والدم. والمني والميتة 
رها 

وأما الطهارة من الحدث فهي عبارة عن: الوضوء والغسل والتیمم التي تشترط 
في العبادات من قبيل: الصلاة والطواف. وتنتقض بفعل مجموعة من الأعمال 
الطبيعية كالنوم والبول والجنابة وغيرها. 

۲ -كتاب الصلاة: ويبحث فيه حول الصلاة اليومية الواجبة. وصلاة العيدين 
وصلاة الميت والايات والطواف. والصلاة المستحبة من قبيل النوافل اليومية 
apes‏ ویبحث أيضا في شرائط السلا WIS],‏ ومقدماتها وموانعها Ley‏ یبطلها 
والخلل الواقع فيها. كما ببحث في آنواع الصلاة حضر أو سفر, وفرادی أو جماعة. 
وأداء أو قضاء. على ما هو مفصل في الموسوعات الفقهية. 

OLS - ۳‏ الزكاة: والزكاة نوع من دفع الال كقرية ان وة افا 
الذهب والفضة والحنطة والشعير والتمر والزبيب والبقر والغنم والابل. ويبحث الفقه 
في شرائط تعلق الزكاة بهذه الامور التسعة. ومقدار الزكاة فيها. ومصارفها. وقد ذكر 
ol all‏ الكريم الزكاة - في غالب موارده - إلى جانب الصلاة. ولم يبين من مسائل 
الزكاة سوى مصارفها ومن يستحقها فقال: > إِنَمَا ESA ENT‏ للفقرآء وَالْمَسَكِينٍ 


A\ 


والخملین adi old jal Yale‏ وفی ET‏ والغرمین وَفِى سبیل له وان 
Janta‏ فَرِيضَهٌ مِنَ له “gps pale Mig‏ 

؛ -كتاب الخمس: وهو ضريبة مالية أيضا تستوعب خمس المال. ویری أبناء 
العامة اختصاص الخمس بالغنائم الحربية. فيؤخذ خمسها ليوضع في بيت مال 
المسلمين ويصرف في المصالح العامة. أما الشيعة فيرون أن الغنائم الحربية أحد 
الموراد التي يتعلق بها الخمس. يضاف اليهاء المعادن والكنوز. والمال الحلال 
المختلط بالحرام ولا يمكن تحديده أو معرفة صاحبه, والأرض التي يشتريها الذمي 
من المسلم. وما يستخرج بالغوص. وما زاد على مؤنة السنة. 

وبذلك يكون (الخمس) عند الشيعة مالا کثیرا. يمكنه أن يسد الجزء الأعظم 
من نفقات الدولة ومن انیتها. 

۵ - کتاب الصوم: ولا بد للصائم آن یجتنب الطعام والشراب والجماع. وغمس 
الرآس في الماء. وادخال الفبار الغلیظ في الحلق. وبعض الأمور الأخرى. إذ يجب 
على كل مكلف بالغ ليس له عذر أن يصوم شهر رمضان في کل سنة قمرية. كما 
يستحب الصيام في غير شهر رمضان سوى العيدين: الفطر والأضحى. إذ يحرم فيهما 
الصيام. واليوم العاشر من محرم لكراهة الصيام Ad‏ 

5 -كتاب الاعتكاف: الاعتكاف لغة: الاقامة في مكان معین. واما في مصطلح 
الفقهاء فهو: عبادة يقيم فيها الانسان ثلاثة أيام أو أكثر في المسجد صائما. ولهذه 
العبادة أحكام وشروط مذكورة في الفقه. والاعتكاف في ذاته مستحب. ولكن إذا 
اعتكف شخص ومضى على اعتكافه يومان. وجب عليه إكمال اليوم الثالث. ولا بد 
أن یکون الاعتکاف في مسجد النبي BE‏ امن اف او سف اضر او 
أن يكون - في الأقل - في المسجد الجامع في کل بلد. فلا يجوز 
الاعتکاف‌المساجد الصغيرة. وکان النبي HE‏ یعتکف آخر عشر: أيام من شهر 
Meas‏ 


AY 


۷ - کتاب الحج: وهو عبارة عن المناسك المعروفة التي یقوم بها الحجاج في 
مكة وأطرافها. وعادة ما تصحبها العمرة, ومناسك الحج کالاتی: الاحرام في مكة. 
والوقوف في عرفات. والمبیت في المشعر. ورمي جمرة العقبة. والتضحية, والحلق 
أو التقصیر, والطواف. وصلاة الطواف. والسعي بين الصفا والمروة. وطواف النساء. 
وصلاة طواف النساء. ورمي الجمرات. والمبيت في منى. 

A‏ -كتاب العمرة: والعمرة حج مصغر. ولكنه واجب على الحجاج آیضا. فلا بد 
ان ياتوا بالعمرة اولا ثم يؤدوا مناسك الحج. 

وأعمال العمرة كالآتى: إخرام من أحد المواقيت. والطواف حول البیت. وصلاة 
الطواف. والسعي بين الصفا والمروة. والتقصير. 

ولكي يرسخ ترتبي مناسك العمرة في أذهان الطلاب قام الشيخ البهائي لف 
بنظمها في بيت من الشعر قال فيه: 

cos للعمرة اجعل نهج (أو وار نحط رس طرمر)‎ (cums bl) 

وبیانه على التر تیب الاتي: 

آلف: الاحرام. 

ل الطراف: 

ر: ركعتا الطواف. 

س: السعي. 

ت: التقصير. 

ومن مجموع هذه الحروف على التوالي تتألف كلمة (اطّست) رمزا لأعمال 
العمرة. 

Lil,‏ مناسك الحج فهي كالآتي: 

الف: الاحرام. 

و: الوقوف في عرفات. 

و: الوقوف في المشعر الحرام. 


AY 


آلف: الافاضة من عرفات والمشعر إلى منی. 

ر: رمي جمرة العقبة. 

ن: النحر والتضحية. 

ح: الحلق لمن كانت حجته الأولى. ويكفي غيره التقصير أو تقليم الأضفار. 

ط: طواف الحج. 

ر: السعى بين الصفا والمروة. 

ر: ركعتا طواف النساء. 

م: المييت في منی. 

ر: رمي الجمرات. 

وبذلك يكون مجموع مناسك الحج أربعة عشر. في حين آنها ثلاثة عشر. 
والسر في ذلك أن الشيخ البهائى عد الافاضة من عرفات والمشعر الحرام من 
المناسك المستقلة والحال أنها ليست كذلك. 

٩‏ - كتاب الجهاد: وفيه يتم استعراض الحروب الاسلامية. فلما يحتويه الدين 
الاسلامي من المسؤوليات الاجتماعية كان الجهاد واقعا في صلب التعاليم 
الاسلامية. 

والجهاد على قسمین: ابتدائي ودفاعي, ویری الفقه الشيعي أن الجهاد الابتدائي 
من مختصات المعصوم. وهو واجب على الرجال فقط. آما الدفاعي فهو واجب في 
جمیم الأزمنة سواء على الرجل والمرأة. 

كما ینقسم الجهاد في تقسیم أخر إلى: الداخلي والخارجي, فلو خرج جماعة 
على الامام المفترض الطاعة. كما صنع الخوارج وأصحاب الجمل وصفین. كان 
جهادهم واجبا ایضا. 

هذا وقد فصل الفقه أحكام الجهاد وأحکام Jal‏ الذمة وشروط مواطنة غير 
المسلمین في البلدان الاسلامية. والصلح بين الدولة الاسلامية وغیرها من الدول. 

۰ - الامر بالمعروف والنهي عن المنکر: فبما ان الاسلام دين يعيش الواقع 
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الاجتماعي ومتطلباته. فانه یری أن المجتمع السلیم آهم ما تؤكد القوانین السماوية 
النازلة لاسعاد البشر. ومن هنا فقد أوجب على الجمیم وظيفة مشتركة في الدفاع 
عن الفضيلة ومکافحة الرذيلة. وهو ما یذکر تحت عنوان (الامر بالمعروف والنهي 
عن المنكر). وله شروط وضوابط مذكورة في الفقه الاسلامي 

وبذلك نکون قد ختمنا آبواب العبادات لندخل في آبواب العقود. 


الأبواب الفقهیة(۲) 
العقود 

قال المحقق: (القسم الثاني العقود. وهو یشتمل على خمسة عشر (LL‏ 

OLS - ۱‏ التجارة: ویبحث فيه حول البیع والشراء والشروط التي لا بد من 
توفرها في الطرفین SU)‏ والمشتري). وشرائط العوضین, وشرائط العقد. وصيغة 
المعاملة. وآنواع الشراء والبیع من قبیل: النقد. والنسيئة التي یکون المبیع فيه معجلا 
والثمن موجلا. والسلف وهو بعکس النسيئة. اذ یکون فیها الشمن معجلا والسبیع 
مؤجلا. آما المعاملة التي یکون فیها الثمن والمثمن مؤجلين فهي باطلة. 

LS‏ يبحث في باب (andl)‏ حول المرابحة والمواضعة والتولية. 

اما المرابحه فبان یقوم شخص بمعاملة. ینقل فیها المبیع إلى المشتري. بزيادة 
معلومة علی ثمنه. 

وأما المواضعة فبعكسهاء إذ ینقل فيها المبیع إلى المشتري, بعد نقص شيء من 
ثمنه الأصلي 

وأما التولية فبأن ينقل المبیع إلى المشتري دون ربح أو خسارة. 

۲ -کتاب الرهن: وفيه بيان لأحكام الرهن والارتهان. 

۳ - کتاب المفّس: والمفلس هو من لا تفي اوا ان Matin tb igs‏ 
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الحاکم الشرعي من التصرف في آمواله, بغية إعادة آموال الدائنین - بقدر الامکان - 
إلبهم. 

] - كتاب الحجر: والحجر هو المنع والمراد منه هنا المنع من التصرف. ففي 
كثير من الموارد يمنع المالك الشرعي من التصرف في ماله برغم امتلاكه له ملكية 
تامة. من قبيل المفلس الذي تقدم ذكره. والطفل الذيلم يبلغ الحلم. والمجنون. 
والسفيه. والمريض مرض موته بالنسبة إلى وصيته فيما زاد على ثلث أمواله. وعلى 
قول آخر بالنسبة إلى معاملاته فيما زاد على الثلث أيضاً. 

ونج كنات الظمان:وذلك بان يضمن شخص نصا آخر في وفاء دينه. 
وهناك فروق في حقيقة الضمان بين الشيعة والسنة. إذ يرى الفقه الشيعي: (أن 
الضمان عبارة عن اتتقال الدين من ذمة المدين إلى ذمة الضامن). فلا يحق للدائن 
مطالبة المدين. بل عليه مطالبة الضامن فقط. فاذا كان الضامن قد ضمن المدين 
بطلب منه أمكنه الرجوع اليه ومطالبته بعد وفاء دينه. آما الفقه السني. فيرى الضمان 
عبارة عن:(ضم ذمة إلى ذمة آخری) فيحق للدائن مطالبة أيهما شاء. 

كما بين (المحقق) أحكام الحوالة والكفالة ضمن كتاب الضمان أيضاً. 

١‏ - كتاب الصلح: وفيه بیان أحكام المصالحة: والمراد من الصلح هنا غير 
الصلح في كتاب الجهاد. إذ ان الصلح في باب الجهاد عبارة عن العهود والمواثيق 
السياسية. أما الصلح في باب العقود فیتعلق بالأمور المالية والحقوق العرفية. كأن 
يكون مقدار الدين مجهولا فيتم الصلح على مقدار معين. وغالبا مايكون 
الصلحموارد الدعاوى والخلافات. 

۷ - كتاب الشركة: وهو أن يمتلك أكثر من شخص حقا أو مالا كارث ينتقل 
إلى الأبناء. فهم فيه شركاء ما لم يقسموه. أو أن يشترك شخصان أو أكثر في سيارة 
أو فسن seals)‏ يشتركان في حيازة شيء مباح كاحياء اوطن .نوات وقد 
تحصل الشركة بشكل تلقائي قهري, كما لو اختلطت حنطة شخص بحنطة شخص 
آخر ولم يمكن فصلهما. 
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والشركة على نحوین: عقدية وغیر عقدية. وما تقدم كان من الشركة غير 
العقدية. آما العقدية فهی عبارة عن أن یبرم شخصان أو أكثر lates Lage‏ لایجاد 
شركة فيما بینهما. من ق الشركات التجارية أو الزراعية آو الصناعیه. وللشركة 
العقدية احکام كثيرة مذكورة في الفقه. 

هذاء وتبين أحكام القسمة في ضمن باب الشركة أيضا. 

A‏ کتاب المضاربة: وهي نوع من الشركة العقدية. إلا آنها ليست شركة بين 
شخصين أو AST‏ بل هي شركة بين المال والعمل. وذلك بأن يدفع شخص أو آکثر 
مالا في التجارة ويقوم شخص أو أكثر بالعمل في التجارة. ولا بد قبل كل شيء من 
الا تفاق ols,‏ توزيع نسب الأرباح وإجراء صيغة عقد المضاربة. أو ol‏ ينعقد المثياق 
من انامه العطلية: 

٩‏ - کتاب المزارعة والمساقاة: وهما نوعا شركة شبيهة بالمضاربة فكلاهما 
نوع شركة بين المال والعمل. مع فارق أن المضاربة شركة بين المال 
والعمل‌الاکتساب والتجارة. بينما المزارعة شركة بين المال والعمل في الزراعة. 
يمعنى: أن يتعاقد مالك الأرض والماء مع شخص آخر. ويتفقان على تقسیم الأرباح 
بينهما بنسب معينة. والمساقاة شركة بين المال والعمل في إدارة البستان كان يتعاقد 
صاحب البستان مع شخص آخر ليقوم بسقي الأشجار وتشذيبها وسائر الأعمال 
الأخرى التي تساعد على إثمار الأشجار. ويحصل كل واحد منهما على مقدار معين 
من الأرباح يتفقان عليه. 

ویلاحظ في الشركة بين SLI‏ والعمل سواء أكانت مضاربة أم مزارعة ام 
مساقاة: أن أي ضرر في المال یعود على صاحب المال ومن جهة آخری فان 
الأرباح غير مضمونة Lua)‏ إذ من المحتمل أن تكون الأرباح قليلة. أو لا یکون ربح 
في البين أصلاً. ولو كان هناك ربح فانما يحصل صاحب المال على نسبة منه قلت 
أو كثرت. وبذلك يتساوى صاحب المال مع العامل. فقد لا يحصل على ربح. بل قد 
يتعرض ماله إلى التلف. 
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ولکن في العالم المعاصر تتوصل البنوك إلى آرباحها عن طریق LM‏ فتکون 
التتائج مضمونة على کل حال. سواء في الاعمال التجارية أم الزراعية أم الصناعية 
وسواء أكان هناك ربح أم لاء إذ في صورة عدم الربح یجبر العامل على سداد الدين 
وان كلفه ذلك بیع داره وأثاثه. بینما لا يتضرر صاحب المال اطلاقا. لأنه انما جعل 
ماله ديناً في ذمة العامل على اساس النظام الربوي. وسيطالبه به على كل حال وإن 
تعرض للتلف بأجمعه. 

وقد منع الإسلام الربا بشدة. فلم يسمح لصاحب المال أن يقر ض العامل مالا 
ويتقاضى عليه شيئا من الربح. 

۰ - كتاب الوديعة: وهي ان ياخذ شخص مال شخص اخر ليستفيد من 
منافعه. والعارية والوديعة كلاهما نوع امانة. ولكن مع فارق ان الوديعة يضعها 
الانسان عند آخر لكي يحافظ عليها. فلا يحق له الاستفادة من منافعها بلا اذن من 
صاحبها. بخلاف العارية التي يدفعها الإنسان لينتفع بها المستعير ويرجعها اليه. كأن 
ضير ی و و شتا تفه ah‏ افو لاخ 

۲ - کتاب الاجارة: والاجارة نوعان. الأول: أن يؤجر شخص عينا یمتلکها 
مقابل مال یسمی ب(مال الاجارة), كنا لو جر شخص داره آو سیارته gl‏ شوبه. 
والثاني: أن يؤجر الانسان نفسه gh‏ يتعهد لشخص بعمل مخصوص كخياطة ثوب 
ae‏ شمن او باغ ار وغ eS‏ مت 

والاجارة تشبه البيع من جهة حصول المبادلة فیهما. مع فارق أن البیع مبادلة 
مال بعين خارجية. في حين ان الاجارة مبادلة مال بمنافع تلك العين الخارجية. 
ويسمى العوضان في البيع (العين المؤجرة) و(مال الاجارة). كما أن هناك جهة 
اشتراك بين الاجارة والعارية. إذ أن المستأجر والمستعير ينتفعان Gall‏ مع فارق أن 
المستأجر ‏ بحكم دفعه مال الاجارة ‏ يمتلك منافع العين. آما المستعير فلا يمتلك 
المنافع. فليس له سوى حق الانتفاع. 

۳ -كتاب الوكالة: من جملة ما يحتاجه الانسان أن ينوب عنه غيره أحيانا 


۹۰ 


فى قضاء آعماله التي لا بد من ابرامها في صيغة عقد أو ايقاع. كأن یوکل شخص 
آخر لینوب عنه في اجراء عقد بیع أو اجارة أو عارية أو وديعة أو وقف أو طلاق. 
والذييستنيب شخصا للقيام بهذه الأمور یسمی ب(الموکل). والذي یقوم بهذه 
Jv I‏ یسمی (الوکیل). وآما العملية نفسها فتسمی ب(ال ADS‏ 

٤‏ - کتاب الوقف والصدقات: والوقف يعني اخراج الشخص ماله عن ملکه 
وجعله إياه خالصا لمورد معین. وقد قيل في تعرفیه: (تحبیس العين وتسبیل 
المنفعة). وعندها تکون العين غير قابلة Ja‏ بینما تکون منافعها dale‏ وهناك 
اختلاف في اشتراط قصد القربة في الوقف. Gilly‏ دعا (المحق) إلى ادراج الوقف 
ead‏ 58 العقود دون العبادات هو عدم اشتراطه قصد القربة فيه. 

والوقف على قسمین: وقف خاص. ووقف عام. JN,‏ واحد منهما آحکام 

۵ - کتاب السکنی والحبس: وهما شبیهان بالوقف مع فارق آن(الوقف) 
عبارة عن حبس عين مال إلى الأبد. فلا یمکن لشخص أن يمتلكها. آما(الحبس) 
فهو أن يصرف شخص منافع ماله في الأمور الخيرية مدة محددة ليعود إلى ملكه بعد 
انقضائها. وأما (السکنی) ذ فهي أن يدفع لمستحق دارا ليسكن فيها مدد محددة. .ثم 
تعود الدار إلى ملك صاحبها الأول. 

1١‏ -كتاب الهبات: ان من جملة ما يترتب على الملك تمكن صاحبه من هبته 
لشخص أخر. والهبة على نوعين: معوضة وغير معوضة. فالهبة غير المعوضة هي 
التي لا ياخذ الواهب بازائها عوضاء والهبة المعوضة بخلافها. فهي التي ياخذ 
الواهب عوضا عنهاء والهبة المعوضة لا يمكن الرجوع فيها. بخلاف الهبة غير 
المعوضة. فيمكن الرجوع فيها. ما لم تكن بين الأقارب والأرحام. أو مع تلف العين 
الموهوبة. فعندها لا يمكن الرجوع فيها أيضاً. 

۷ - كتاب السبق والرماية: وهما نوعان من العقد والاشتراط فى سباق الخيل 
أو الابل أو الرماية. فان الاسلام برغم تحريمه الرهان الا أنه أجاز 53 النوع من 


4١ 


الرهان لما فيه من تعزیز المهارات الحربية والقتالية. والسبق والرماية من توابع باب 
الجهاد. 

۸ - کتاب الوصیة: ویتعلق Ly‏ يوصي به الانسان في آمواله أو آطفاله القصر 
بعد موته, اذ یحق للانسان أن یجعل شخصا وصیا عنه بعد موته, لیتکفل بتربية 
be,‏ آطفاله. Guy‏ له أيضاً أن یوصی بثلث آمواله LS‏ يشاء. وقد قسم الفقهاء 
الوصية إلى ثلائة آقسام: تمليكية. عهدية, وفكية. 

أما التمليكية فبان يوصي لشخص بمقدار من آمواله. 

وأما العهدية فبأن يوصي شخصا لینوب عنه في عمل معين کالحج أو الزيارة أو 
الصلاة أو الصيام أو سائر الأعمال الصالحة. 

وأما الفكية old‏ يوصي بعتق عبد من عبيده مثلا. 

٩‏ - كتاب النكاح: وهو عقد الزواج. ويبحث الفقهاء فيه عن شروط عقد 
النكاح. ويتكلمون بعد ذلك في المحارم. وهم الذين يحرم عليهم الزواج من بعضهم 
من قبيل: الأب والبنت. أو الأم والابن أو الأخت والاخ وغيرهم. ثم يبحثوننوعين 
من أنواع النكاح هما: الدائم والمنقطع. وحول(النشوز) وهو عدم قيام كل من المرأة 
والرجل بواجباته تجاه الآخر. وحول النفقات وما يجب على الرجل من ادارة ولده 
وزوجته اقتصاديا. وما إلى ذلك من المسائل الأخرى. 


العقود: (والعقود خمسة عشر) ولكنه اوصلها إلى تسعة عشر. ولم نعرف الوجه فيه. 
فربما كان ذلك سهواً منه. أو انه عد بعض الأبواب داخلة فى الأبواب الأخرى. 


۹۲ 


الابواب الفتهية (۳) 
الايقاعات 

قال (المحقق): والقسم الثالث هو الایقاعات. وهي: التي تحتاج في إجراء 
صيغتها إلى طرف واحد فقط. وهي أحد عشر كتاباً: 

۱ -كتاب الطلاق: وهو عبارة عن فسخ الرجل عقد الزواج. وهو إما بائن وإما 
رجعي, والاّل لا يمكن فيه الرجوع بخلاف الثاني؛ إذ يمكن فيه للرجل الرجوع 
إلى زوجته في أثناء العدّة. وعدم إمكان الرجوع في الطلاق البائن اما لأجل Yall‏ 
عدّة فيه كطلاق المرأة قبل الدخول بها. Lily‏ لكونها يائسأ. وإما لبلوغ عدد 
التطلقيات ثلاثاً. أو ستاً. فلا تحل له الا بعد Sl‏ تنكح زوجاً غيره. وإذا بلغ عدد 
التطليقات تسعا. حدمت عليه NSS fe‏ 

ويشترط في الطلاق طهارة المرأة من الحيض. وحضور شاهدين عادلين. وقد 
ورد عن رسول BEI‏ أنة قال: (أبغض الحلال إلى الله الطلاق) ولذلك كلّه حكمة. 

۲ -كتاب الخلع والمباراة. Lay‏ نوعان من الطلاق البائن أما الخلع فهو طلاق 
تكون الكراهة فيه من طرف الزوجة, فتدفع مقداراً من المال إلى زوجهاء أو تتنازل 
عن جميع مهرها أو جزء منه. ليوافق الرجل على طلاقها. فإذا طلقها سلب عنه حق 
الرجوع إلا إذا أرادت الزوجة ذلك. فيحق له الرجوع أيضاً. 
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وآما (المباراة) فمثل (الخلع) الا أنّ الكراهة فيه تکون من الطرفين. وفیه یتعین 
على المرأة أَنْ تدفع مالاً إلى زوجها آیضا حتّى يطلقها. ولکنه یشترط فيه أَن'ْ لا 
يتجاوز المهر. 

۳ کتاب الظهار: : کان الظّهار نوعاً من الطلاق في الجاهلية, . يقول فيه الزوج 
ide Esl‏ کظهر آمی) وکان ذلك كافياً عندهم في طلاقها. آما الااسلام فلم 
يقره. فانّه لا یری الظهار طلاقاً. ومع ذلك يراه حراماً وکفارته فك رقبة. فان لم يجد 
فصيام شهرین متتابعین. فان لم يستطع فاطعام ستين مسکینا. فیحرم على الرجسل 
قبل الكفارة ان یقارب زوجته. 

؟ - كتاب الایلاء: والایلاء يعني اليمين أو الحلف. والمراد منه هنا يمين 
شاه قن فالخل على أن هخر رتهب Lists‏ لاد الى الابيد gl‏ مده 
جاوز أريغة اغهن:قاذا رفغت ال ونجة امزغا إلى الحاكم الشرعي lease!‏ علق 
الحنث باليمين أو طلاق زوجته. فان اختار الحنث لزمته کفارته. هذا وان الحنث 
باليمين في جمیع المواطن محرّم الا في هذا الموطن فواجب. 

۵ _ کتاب اللعان: واللعان Lal‏ يرتبط بالعلاقة العائلية بين الزوج والزوجت. 
وهو نوع من المباهلة والدعاء من كلا الطرفین على الطرف الاخر. وذلك فیما إذا 
اتهم الرجل زوجته بالفحشاء أو نفى عن نفسه Ly‏ ولدته زوجته, وطبعاً إن نفي 
الولد لا یلزم منه اتهام الزوجة بالفحشاء. لامکان حملها به عن طریق الشبهة. 

كلو رش عيض أ بالتح قاد رک اش aah‏ انع عل ال 
WS,‏ إذا اتهم الرجل زوجته. إلا أنّ له طريقاً آخر. وهو اللجوء إلى اللعان. وبذلك 
سوف یسقط عنه de‏ القذف. ولکن ستحرم علیه زوجته مویدا. 

ولا بد أنْ يتم اللعان بحضور الحاکم الشرعي, فیقول الرجل آربع مرات: (آشهد 
ail‏ إنى لمن الصادقین فیما قلته عن هذه المرأة). ثم یقول في الخامسة: (لعنة الله 
‘ple‏ 1 كنت من الكاذبين) ثم تقول المرأة أربع مرات: (آشهد بالله اه من الكاذبين). 
وتقول في الخامسة: (غضب الله She‏ إن كان من الصادقین). 


۹ 


وفي هذه الصورة ینفصل الزوجان عن بعضهما إلى الابد. 

1 کتاب العتق: والعتق يعني تحرير العبيد. ek oa‏ ی ی 
التعاليم في مورد العبید. وحصر الاستعباد في آسری الحرب فقط. ولم یستهدف من 
وراه الانتفاع منهم. وإنما آراد من ذلك ان يخلق لهم جوأ يعيشون فيه ضمن العوائل 
المسلمة حتى يترعرعوا في احضان الاسلام. مما يؤدي إلى اسلامهم تلقائیا. وبدلك 
یکون استعبادهم قنطرة تربط بين حریتهم کافرین وحریتهم مسلمین. إذن فليس 
الهدف من ذلك إبقاء العبید على عبوديتهم بل الهدف منه تربية الکفار إسلاميا حى 
ینالوا حريتهم الاجتماعية, بعد حصولهم على الحرية الروحية. فیکون الاسلام قد 
استهدف حريتهم. Sely‏ لذلك مُخططا واسعا. لهذا فقد عنون الفقهاء هذا الباب 
ب(كتاب (Gall‏ ولم یعنونوه ب(کتاب AG A‏ 

وقال الفقهاء: إن إزالة الرق تکون بأسباب أربعة: 

الأوّل: المباشرة؛ وذلك بان یباشر المالك عتق العبد كقّارة أو لمجرد التقرب إلى 


۰ 
wo 


الله . 

الثاني: السراية؛ بأن يتحرر شقص العبد كما لو تحرر نصفه أو ثلثه أو ربعه أو 
عُشره لسبب من الأسباب. فتسري هذه الحريّة إلى سائر أجزائه. 

_ من العموويق ن الأبوا ن وان علوا أو الاولاد‎ sl aly احداالفموذين:‎ TSIEN 
SoA دک ایا وان فان ملك متهن انان أو او ره‎ 
آولاده أ او آحفاده انعتق في الحال.‎ 

الرابع: العوارض المتفرقة کالعمی والجذام وغيرهما. مما يوجب الانعتاق 
بشکل تلقائي. 

۷-کتاب التدبیر والمكاتبة والاستیلاد: فهذه BW‏ مور توجب الانعتاق. 

آما (التدبير) فبأن يوصي المالك بتحریر عبد بعد وفاته. 

LI,‏ (المكاتبة) فبأن يتعاقد Yo‏ من المالك والعبد على عتقه. بعد دفع مقدار من 
المال. وقد أمر لله سبحانه إلى إجابة العبد إذا أراد الكتابة LE,‏ منه الایمان أو 
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آمکنه ادارة شژونه. ولا بد مع ذلك من تزویده بمال یساعده على العیش مستقلا 
قال تعالی: وین يَبْتَكُونَ تب مها ملکث أَيِمَسْكُمْ فَكَاتِبُوهُمْ إِنْ pale‏ فیهخ خَيْرا 
ad giles‏ من مال الله Gill‏ ءَاتَسكُة 4 ۰ 

LI,‏ (الاستيلاد) فبأن تلد الأمة من مالكها. فتکون بعد وفاته من نصيب ولدهاء 
وقد تقدم أنه لا يملك شخص أحد العمودين فتنعتق من حينها. 

۸-کتاب الاقرار: وهو من جملة الامور القضائية. فان من أسباب ثبوت Sell‏ 
على شخص إقراره على نفسه به. فلو ادعی شخص على آخر Lys‏ فعلیه آن يق 
dx,‏ على مدّعاه Wy‏ ردت دعواه, ولکن لو آقز ذلك الشخص بکونه مديناً له قام 
إقراره مقام البيّنة. وهو معنی قولهم: (اقرار العقلاء على آنفسهم جائز). 

OLS - 4‏ الجعالة: الجعالة شبيهة بتأجیر الشخص نفسه حینما یقوم بعمل 
معين. إلا أنّ الجعالة لا يتم فيها استئجار شخص معین, sole Lily‏ صاحب العمل 
آمام الملا بجعل مقدار معين من المال لمن یقوم له بعملي معین. 

۰ -كتاب الأيمان: والایمان - بفتح الألف are‏ يمين وهو الحلف أو القسم. 
فلو حلف شخص على أنه سیفعل الشيء الكذائي وجب عليه فعله. أي SI‏ القسم 
يُلزمه به. ولکن یشترط فيه: 

SENG‏ يكون الحلف باسم sail‏ وعليه لا يكون الحلف باسم النبي أو الإمام أو 
القرآن ملزما. 

وثانياً: BI‏ یکون ذلك الشيء جائزاً. فلو حلف على فعل محرم أو مکروه. لم 
يكن هذا الحلف ملزما. السات وعة كأن يحلف على قراءة هذا الكتاب النافع 
من آوله إلى آخره. أو SI‏ ینظف آسنانه مرة في الیوم. والحنث بالیمین يوجب 
الكفارة. 

١-كتاب‏ النذر: والنذر نوع میثاق شرعی بلا يمين -بلزوم القيام بعمل. وله 
صيغة مخصوصة. فلو أراد شخص أَنْ ينذر أداء النوافل اليومية. فعليه أنْ یقول: الله 


ry النور:‎ -۱ 


۹ 


علخ أن lol‏ النوافل اليومية کل يوم). وقد تقدم في باب الایلاء عدم جواز أن 
یکون مورد اليمين Lal‏ مرجوحاً (حراماً أو مكروهاً) وعلیه جاز أنْ يكون مباحا. 
أما النذر فيشترط Slag‏ يكون راجحا أي نافعا للدين والدنيا. فيكون النذر على ما 
لا رجحان فيه مما يستوي فعله وتركه باطلا. 

وحكمة لزوم العمل بمورد اليمين والوفاء بالنذر أنّ اليمين والنذر نوعان سن 
التعاقد مع الله. فكما يحب الوفاء بالعقود التي تبرم مع عباد الله إذ قال Gly: Jar‏ 
Gaal‏ منوا igi 5H‏ ِالْعُقُودٍ Sha‏ کم tags‏ الأنعم الا ما hs‏ عَلَيْكُمْ dots ab‏ 
ال و نت 458 إِنّ الله يَحَكُمُ ما يُرِيدُ 4'. كان الوفاء بالمواثیق التي يلزم 
الانسان بها نفسه آمام الله واجبا أيضاً. 

والذین يلجأون إلى اليمين أو النذر هم في الغالب من ذوي الارادات الضعيفة 
كي یجبروا آنفسهم بذلك على النشاط لیعتادوا فعل الخیر ویزول عنهم الکسل 
تدریجا, آما آصحاب الارادة القوية فلا يلجأون إلى هذه الأساليب أبداً. فاهم على 
ثقة من آنهم إذا اتخذوا قراراً فعلوه دون أدنى إكراه من الخارج. 


.١ -المائدة:‎ ١ 


۹۷ 


الابواب الفقهية )٤(‏ 
الاحکام 

القسم الرابع من الأبواب الفقية الأربعة هو (الاحکام). ولیس للاحکام هنا 
تعریف خاص, فقد اصطلح المحقق الحلّي على ما لیس بعبادة ولا عقد ولا ایقاع 
ب(الحکم). وقد قسّم المحقق الأحكام إلى إثني عشر كتاباً: 
اننا ايل فیما اذا ثیح gl‏ نحر بكار Bi‏ مخصوضة. آو صاده کلب معلم -بالنسبة الی 
بعض الحیوانات أو صيد بالة ذات نصل کالسهم والرمح وغیرهما. 

وإذا ذبح الحیوان أو صيد على هذه الطريقة الشرعية انطبق عليه عنوان 
(التذكية) ويسمى ب(المذكى) وإلا كان (ميتة). والميتة نجسة وأكلها حرام. كما أن 
كيفية تذكية الجمل تكون بواسطة (النحر). 

أما الصيد فيختص بما يحل أكله من الحيوانات النافرة كالغزال والوعل الجبلي 
وبقر الوحش وأمثالها. وعليه لا تحل الحيوانات الداجنة كالخراف EA,‏ بالصيد. 

ويشترط في الكلب الذي يستخدم للصيد BT‏ يكون hee‏ - بفتح اللام - فلا 
يحل صيد الكلب غير المعلّم. كما لا يحل بغيره من السباع. 

ويشترط في آلة الصيد أنْ تكون متخذة من الحديد ‏ أو من غيره من المعادن 
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في الأقل ‏ فلا يحل بالحجر أو بالعمود الحديدي. كما يشترط أنْ یتولی الصید 
والذباحة المسلم. bly‏ يبدأ عمله Si‏ الله. وهناك شروط آخری لا يسع المجال 
ذكرها. 

؟ -كتاب الأطعمة والاشربة: إِنّ للإسلام مجموعة من التعاليم بشأن الاستفادة 
من النعم الطبيعية من ناحية أكلها وشربهاء وهي عبارة عن مجموعة من الآداب التى 
يجب الالتزام بها. منها الصید والذباحة - وقد تقدّما ‏ والاطعمة والأشربة. فير ۳ 
الاسلام عموما: حلية (الطیبات) من الاشیاء المفيدة والتافعة. وحرمة (الخبائت) 
وهي بعکس الطیبات. الا أنّ الاسلام لم يكتف بهذا البيان العام, فقد صرح في بعض 
الموراد بخبث بعض الأشياء فيتعين اجتنابها. او من الطیبات فلا محذور في 
استعمالها. 

والأطعمة على قسمين: حيوانية وغير حيوانية. والحيوانية على BW‏ أقسام: 
بحرية. وبّية. وجوّية. ولا يحل من الحيوانات البحريّة سوى السمك. ولا يحل من 
السمك سوى ما كان له فلس. والحيوانات البريّة على قسمين: داجنة ونافرة. ویحل 
من الداجنة البقر والغنم والابل بلا كراهة. والخيل والبغال والحمير على كراهة. 
وتحرم منها الكلاب والقطط. وآما الحيوانات النافرة فتحرم منها الكواسر 
والحشرات. أما الضباء وبقر الوحش والوعول وحمير الوحش فهي حلال. ويحرم 
لحم الأرانب أيضاً. وان لم يكن من الكواسر للشهرة الفتوائية. 

ومن الطیور یحل JST‏ آأنواع الحمام من قبیل القطا والبط والدجاج وغیرها, 
ویحرم IST‏ لحم الطیور الكاسرة. وأما الموارد التي لم يقم فیها دليل على حلیتها أو 
حرمتها. فهناك علامتان للحرمة؛ الأولى: ما كان صفيفه اکثر من دفيفه. والثانية: ما 
الى اه وله واه ول eau‏ 

Li,‏ غير الحیوان فما كان منه نجس العين فحرام أكله وشربه. وكذلك 
المتنجس وهو ما كان طاهراً ثم عرضت عليه النجاسة. كما يحرم کل ما يضر 


١‏ - الصيصيّة: هي الاصبع الزائد في باطن رجل الطائر. 


۱۰۰ 


الجسم ضرراً يعتدٌ به العقلاء. وعلیه تحرم السموم. ولو ثبت Eb‏ بالدلیل القاطع 
ضرر شيءٍ ‏ کالندخین مثلاً ‏ على أعضاء الجسم كالقلب والأعصاب. أو كان 
يؤدي إلى قصر العمر أو بروز السرطان فهو حرام. أما إذا لم يكن الضرر معتدًا به من 
قبيل استنشاق الهواء في طهران فلا يكون حراما. 

ويحرم على الحامل أن تأكل ما يؤدي إلى اجهاضها, كما يحرم ما يوجب خللا 
في الحواس أو في واحدٍ من القوى كأكل الرجل أو al pall‏ ما يوجب قطع نسلهما. 
ویحرم اکل الطین مطلقاً So)‏ أو لم یضر. ویحرم شرب المسکرات مطلقا. ویحرم 
اکل JL‏ الغیر بلا اذنه. ولکنها حرمة عارضية ولیست ذاتية. 

هذا وتحرم بعض آجزاء الحیوان المحلل أكله من قبیل: الطحال والانثیان 
والقضيب. كما يحرم بول ولبن الحیوان الذي يحرم أكله أيضاً. 

۲ کتاب الغصب: والغصب هو: التصرف في مال الغير من دون رضاه. وهو 
محرم وموجب للضمان على الغاصب لو تلف المغصوب في يده. وان لم يكن 
مفرّطاً. ويحرم على الإنسان جميع التصرفات في المال المخصوب. فيبطل الوضوء 
بالماء المغصوب كما تبطل الصلاة في الثوب المغصوب والمكان المغصوب. 

وكما يكون المغصوب والتصرف العدواني be ge‏ للضمان. فكذلك الاتلاف 
يكون موجباً للضمان. فلو رمى شخص زجاجة بحجر فكسرها فهو ضامن لها. وان 
لم يكن قد تصرف بها. وكذلك التسبيب فهو موجب للضمان آیضا. كما لو رمى 
شخص قشر موز في الشارع فأدى إلى سقوط شخص وحدوث نقص فيه. 

٤‏ کتاب الشفعة: والشفعة عبارة عن: (استحقاق أحد الشريكين شراء حصة 
شريكه). فلو امتلك شخصان مالاً على الإشاعة وأراد أحدهما بيع حصته. وتمكن 
الآخر من دفع قيمتها. فهو Gal‏ بشرائها. 

0 كتاب إحياء الموات: والموات هي الأرض اليابسة التي يتم احیاژها 
ا الزراعة وأمثالهما. ويطلح عليه فقهياً ب(العمارة). قال النبيية: امن 
أحيا أرضا مواتاً فهي له). 


٠١ 


وهناك في باب (احیاء (Sl gall‏ مسائل كثيرة مذکورة فى کتب الفقه. 

1 كتاب اللقطة: وتذکر فيه أحكام الأشياء Px al‏ لهالا توف 
صاحبها. وهي على قسمين: حيوانية وغير حيوانية. 

فلو كانت حيوانية ولم بخش عليها من التلف فلا يحق للواجد حيازتها. وان 
خيف عليها من التلف كما لو وجد شاة في صحراء فیمکن حيازتها ولکن عليه أَنْ 
يبحث عن صاحبها. فان وجده دفعها إليه. Wy‏ كانت مجهولة المالك. فتصرف على 
الفقراء بإذن من الحاكم الشرعي. 

LI,‏ اللقطة غير الحيوانية فان كانت آقل من نصف مثقال من الفضة المسكوكة 
فیجوز للواجد آخذها والانتفاع Wy ly‏ وجب تعريفها والبحث عن صاحبها سنة 
(إلا إذاكان الشيء عرضة للفساد كما لو كان فاکهة). فلو لم یعثر على صاحبها وکان 
قد وجدها في حرم مكّة فعليه أَنْ يفعل واحداً من شیئین؛ الأوّل: ST‏ يتصدق بها 
ويدفع العوض لصاحبها إِنْ وجد. الثاني: آ يحفضها لصاحبها. وان كان قد وجدها 
في غير حرم مكّة فهو مُخَيّر بين ثلائة أشياء؛ الأوّل: أَنْ يأخذها لنفسه وعليه 
Gils‏ لصاحبها. الثاني: أَنْ یتصدق بها عن مالكها. فان حضر وكره الصدقة لزم 
الواجد ضمان المثل أو القيمة. الثالث: إبقاؤها عنده أمانة لمالكها من غير ضمان. 

ولو لم تكن في اللقطة علامة لم يجب التعريف بها. فيكون الواجد من البداية 
مخيّراً بين الأمور الثلاثة المتقدمة. 

٠‏ كتاب الفرائض: ويراد منه الإرث. وقانون SM‏ في الإسلام ليس 
اختيارياً. أي؛ لا يحقّ للمورّث أن يقسّم التركة بين الورثة كما يشاء. أو أَنْ يعطي 
جميع ثروته إلى شخص واحد فقط. وإنما تقسم التركة بين الورّاث. وهم على 
طبقات ثلاث. وكل واحدة من هذه الطبقات تحجب الطبقة الواقعة بعدها. وهي 
کالاتي: 

الطبقة الأولى: تنألف من الأبوين والابناء Bly)‏ لم يكن الأبناء فالأحفاد). 

والطبقة القانية: حالف من الاجداد رالات وال خوء والاخنوات اراتا 


الأخوة والاخوات في صورة فقدهما). 
والطبقة الثالثة: lls‏ من الأعمام والعمّات والأخوال والخالات وأولادهم. 
وهذا كله فيما يتعلق بالوارث النسبي. آما الوارث السيبي كالزوج والزوجة 


فيرثان مع جميع الطبقات. 
وأما مقدار ما يرثه كل واحد من الطبقات والزوج والزوجة ففيه مسائل متعددة 
لابد من مراجعتها في الفقه. 


۸ كتاب القضاء: والقضاء يعني الحكم. ومسائله من الكثرة بحيث لا يمكن 
الدخول في تفاصيلها. ولكن نقول إجمالا: ان النظام القضائي في الإسلام نظام 
مخصوص يراعي العدالة في القضاء بشكل دقیق ويكفي لإثبات ذلك مطالعة 
الشروط الدقيقة التي يشترطها الإسلام في القاضي. منها: أنْ يكون من الناحية 
العملية مجتهداً ثابت الاجتهاد. كما يدقق الاسلام في صلاحيته أخلاقياً. ويشترط 
فيه أي يكون ورعاً بريئاً من الذنوب حتّی ما لم يكن مرتبطاً منها بالمسائل 
القضائية. ولا يحق للقاضي أَنْ يأخذ أجرة من المتخاصمين بل یخصص له الإسلام 
مبلغاً وفيراً من المال من بيت مال المسلمين. ويحضى منصب القاضي بمنزلة رفيعة 
يخضع لها ويحترمها كل واحد من المتخاصمين دون محاباة. وان كان خليفة 
المسلمين. كما نشاهد ذلك في سيرة أمير المؤمنين علي BB‏ 

وللإقرار والشاهدة (والقسم أحياناً) دور مؤثر في إثبات الدعاوى أو نفيها في 
نظام القضاء الاسلامي. 

4 کتاب الشهادات: وهو متفرع عن OLS‏ القضاء. وهکذا الاقرار آیضا. فلو 
ادعی شخص على آخر sa GI UB YL‏ الاخر ولا أَنْ ینکر. فإن Bl‏ کفی ذلك في 
Obs!‏ قول المدعي وحكم الحاکم. وان أنكر كان على المدعي أن يقيم البّتة على 
مدعاه بان gk‏ بالشاهد. فإن كان له شاهد وتوفرت فيه شروط الشهادة ثبت 
مدعاه, ولیس على المنکر بينة. وقد یطالب المنکر في بعض الموارد باليمين. فاذا 
حلف gt‏ سبيله. وهذا من القواعد الفقهية الثابتة (البينة على عن esl‏ وال 
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على من أنكر) هذا وان مسائل القضاء من الكثرة بحيث آن بعض ما كتب فيها يعادل 
كتاب (شرائع الإسلام) بأكمله. 

٠‏ کتاب الحدود والتعزيرات: ويتعلق بالأحكام الجزائية في الإسلام. كما 
كان OLS‏ القضاء والشهادات متعلقاً بالأحكام القضائية. فقد فرض الاسلام عقوبات 
محدّدة على بعض الجرائم يتم إجراؤها في جميع الظروف والأمكنة والأزمنة على 
نسق واحد. وهو ما يسمى ب(الحدود). وهناك بعض العقوبات ترك الشارع 
تحديدها إلى الحاكم كي يراعي فيها العلل والظروف الدخيلة في تشديد العقوبات 
أو تخفيفها. وهو ما يسمى (بالتعزیرات). 

LI‏ الآن فنذكر بعض (الحدود) بشكل مختصر. GY‏ التفصيل فيها يحتاج إلى 
وقت أكثر. 

أ- de‏ الزاني والزانية المحصنين هو الرجم. والإحصان هو: کون الشخص 
متزوجاً وقريباً من زوجته. Lede Ll‏ في غير حالة الإحصان فمئة جلدة. إلا إذا 
كان الزنا بالمحارم فحده القتل. 

ب - حد اللواط. ضربه بالسيف أو القاژه من شاهق. أو تحريقه. وهناك قول 
يضيف إلى ذلك؛ القاء جدار عليه. 

ج  ie‏ القذف. ثمانون جلدة. والقذف هو اتهام الرجل أو المرأة بالزنا دون 
i‏ على ذلك. 

د - حدّ شرب الخمر أو كل مسكر مائع. ثمانون جلدة. 

ه - حد السرقة قطع الأصابع الاربع من اليد الیمنی, بشرط أن لا يقل المال 
المسروق عن ربع دينار (ربع مثقال من الذهب المسكوك). 

و - حدٌ المحارب. واحد من BW‏ آمور يختاره الحاكم. اما القتل (بالسيف). 
وإما الصلب. وإما قطع إحدى رجليه ويديه من خلاف أي اليد اليمنى والرجل 
الیسری أو بالعكس. والمحارب هو كل من جرد السلاح للإخافة الناس. 

۱ - کتاب القصاص: والقصاص من آنواع العقوبات التي آقرها الاسلام في 
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موارد الجناية. فهو في الواقع حقٌّ للمجني عليه أو لوارئیه (فیما لو آدت الجناية إلى 
موته) على الجاني, والجناية التي یثبت القصاص فیها إما القتل أو إحداث نقص في 
مک براحن يتوم اع وإنا ت Ally‏ عط ا 

آما العمد فهو أن يقدم الشخص على الجناية عن قصد. كما لو ضربه بقصد قتله 
فمات. سواء أكان TUS IL‏ کالسیف أو البندقية أم TL‏ غير NG‏ كالحجر. فيكفي 
فى تحقق العمد قصد القاتل إلى القتل. 

Ll ۱‏ الشبیه بالعمد فهو أنْ یکون قاصداً إلى الفعل دون القتل فیموت. كما لو قصد 
جرحه فأدى إلى قتله. أو قصد ضرب الطفل تأديباً فمات. ومن مصادیقه أن یصف 
الطبيب دواءاً للمريض بقصد شفائه الا أنّ الدواء یضره فيموت. 

Li,‏ الخطأ المحض فهو الذي لا يكون فيه قصد آبداء كأن يعالج الشخص 
سلاحه, فتخرج منه الرصاصة فتقتل آخر. أو أنْ يدهس السائق شخصاً أثناء سيره 
الطبيعي في الشارع العام فيؤدي إلى موته. 

وبالنسبة إلى قتل العمد او الشبيه بالعمد يثبت للوارث حق القصاص. بان 
يباشر أولياء pall‏ إعدام القاتل تحت إشراف الحكومة الاسلامية. أما الخطأ المحض 
فلا يُعدم فيه القاتل. وإنما يدفع الديّة إلى أولياء المقتول فقط. 

VY‏ کتاب الديات: وموردها الجنايات ايضا كالقصاص. فهي حق ثابت 
للمجنيّ عليه أو ورثته على الجاني. مع فارق 31 القصاص نوع اعتداء بالمثل. آما 
الديّة فهي غرامة مالية. وأحكامها واسعة كأحكام القصاص. 

كما يذكر الفقهاء في ذيل كتاب القصاص والديات مسألة ضمان الطبيب 
والمؤدب لتناسبهما مع ما هو المبحوث في هذين البابين. 

أما بالنسبة إلى الطبيب فيقولون: إذا لم يكن الطبيب حاذقاً وأخطأ في العلاج 
وأدى إلى قتل المريض فهو ضامن. وهكذا إذا كان حاذقاً وعالج المريض دون إذن 
منه أو من أوليائه. فأدى إلى موته. فهو ضامن أيضاً. وأما إذا كان حاذقاً واستأذن 
المريض أو وليه في العلاج. فعليه قبل مباشرة العلاج أَنْ يشترط على المريض أو 
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وليه براءة ذمته من الضمان فیما لو أدى العلاج إلى موته أو حدوث نقص فيه. فان لم 
يشترط ذلك ذهب بعض الفقهاء إلى کونه ضامناً أيضاً. 

وكذلك بالنسبة إلى المؤدب إذا ضرب الطفل دون مبرر. فأدى إلى موته أو 
حدوث نقص فيه. فهو ضامن أيضاً. وأما إذا كان لضربه مبّرر. كتأديبه مثلاً. فاتفق 
موته أو حدوث نقص فيه فلا بد قبل ذلك من اشتراط براءة ذمته على أولياء الطفل 
وال فهو ضامن أيضاً. 
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الدرس الحادی عشر 
تنوع المسائل الفقهية 
اتضح اجمالاً من خلال الدروس المتقدمة: أنّ المسائل التي یستعرضها الفقه 
شديدة التنوع. حتّى آننا إذا قرأنا تلك المسائل في Se‏ ذاتها لم نجد آدنی شبه فیما 
بينها. وانك لا تجد أيّ علم آخر قد احتوی من المسائل المختلفة ما احتواه الفقه 
منها. فلو قسنا الصلاة أو الصیام أو الاعتکاف بالبیع والاجارة أو الاطعمة والأشربة 
أو القصاص والدیات. لما وجدنا آدنی شبه Lad‏ بینهاء فكل واحد منها یتعلق بمقولة 
من آعمال الانسان المختلفة. وإذا آردنا أن نجري دراسة في الأبواب الفقهية 
المختلفة. فسوف نجد أنّ كل واحد منها يتعلق بجانب من جوانب حياة الانسان. 
فبعض الموضوعات الفقهية یتعلق بامتثال بعض الواجبات الفطرية بالنسبة إلى 
العبادة التي تعتبر مظهراً من مظاهر فطرة الانسان. فهي مجموعة من الاداب 
والضوابط في إطار هذه المیول الفطرية التي تتعلق في واقع الامر بتنظیم علاقة 
المخلوق بخالقه. من قبیل: الصلاة والصیام والاعتکاف. 
وبعضها یتعلق بتقدیم العون والتکافل. وهي مجموعة من العلاقات الا جتماعية 
أولاها الاسلام عناية خاصة. فقرنها بروح العبودية كالزكاة والخمس, ومن هذا 
القبیل المسوولیات الاجتماعية والسياسية. کالجهاد والأمر بالمعروف والنهي عن 
المنکر والسبق والرماية. ۱ 
وبعضها یتعلق بعلاقة الانسان بنفسه من قبیل وجوب الحفاظ على الشفس. 
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وحرمة الاضرار بها وحرمة العزوبة (في بعض الحالات). 

وبعضها یتعلق بطرق استفادة الانسان من الواهب الطبيعية وحدودها مما 
یتلخص في ارتباط الانسان بعالم الطبيعة. من قبیل الأطعمة والأشربة والصید 
والذباحة وأحكام الثياب والأماكن والأواني. 

وبعضها یتعلق بعلاقة الانسان بالطبيعة ومواهبها من Age‏ وعلاقته بغيره من 
ذوي الاستحقاق من أفراد البشر من جهة آخری. وفي الحقيقة يتعلق بأولويات 
الأفراد بالنسبة إلى غيرهم من الأفراد في الاستفادة من المواهب الطبيعية والملك 
الابتدائي من قبيل: إحياء الموات والزراعة والارث وامتلاك أجرة العمل وأمثال 
ذلك. 

وبعضها يتعلق بما يتداوله الناس اقتصادياً من قبيل: البيع والإجارة والجعالة 
والهبة والصلح وغيرها. 

وبعضها یتعلق بالحقوق القضائية. کالقضاء والشهادات والاقرار. 

وبعضها یتعلق بالحقوق الجزائية والجنائية ک‌الحدود والتعزیرات والقصاص 
ll,‏ 

وبعضها یتعلق بالضمانات کالغصب والحوالة وغیرهما. 

وبعضها یتعلق بالشركة بين الأموال أو بين المال والعمل, من قبیل: المضاربة 
والمزارعة والمساقاه. 

ولبعضها جهات متعددة کالحج الذي هو عبادة وتکافل ومؤتمر اجتماعي. 

أو السبق والرماية الذي هو من جهة کونه رهاناً WL‏ یتعلق بالأمور المالية 
والعلاقات الاقتصادية. ومن جهة کونه تدريباً عسكرياً یتعلق بالمسؤليات السياسية 
والا جتماعية. 

من الواضح طبعاً Sl‏ جمیع هذه الامور المتنوعة جزء من منظومة واحدة تهدف 
إلى اسعاد الانسان. إلا اننا نعلم أنّ هذا المقدار من اوجه الاشتراك مسوجود بين 
العلوم المختلفة الأخرى آیضا. فان مسائل العلوم القضائية والسياسية والا قتصادية 
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والنفسية والاجتماعية تشترك في هذا الامر الكلي. فکلها تدخل في اطار منظومة 
واحدة ترمي إلى إسعاد البشر. 

وع هذا السؤال نفسه: هل الفقه علم واحد أو هو علوم عدیدة؟ 

خصوصاً مع الالتفات إلى أنّ المسائل التي یضتها الفقه بين دفتيه تعتبر حاليا 
علوما واحيانا تكون اساليب التحقيق بشانها مختلفة ايضا. 

وجوابه: Sl‏ الفقه علم واحد وليس علوماً متعددة. وان ضمٌ بين دفتيه علوماً 
تختلف في ماهيتها اختلافاً كبيراً عن بعضها. وذلك لان الفقه ينظر إلى جميع هذه 
المسائل من زواية خاصة وهي: أنّ الشريعة الإسلامية قد وضعت للإنسان بشأن 
جميع هذه المسائل ضوابط تحدد له ما ينبغي فعله وما لا ينبغي. وما هو الصحيح 
وغير الصحيح. وأمثال ذلك اعتماداً على الكتاب أو السنة أو الإجماع أو العقل, 
وبذلك تندرج تلك المسائل بأجمعها في إطار علم واحد. 

ولذلك لا يرى الفقيه أي SE‏ لهذه الاختلافات الماهويّة بين مسائل الفقه وان 
لبعضها تأثيرات نفسيّة وفردية أو اجتماعية أو اقتصادية. بل يراها قائمة على هيكل 
وبناء واحد هو Jad)‏ المكلف) ويستنبط حكم الجميع من نوع واحد من المبادی 
ويطالعها باجمعها بنمط واحد واسلوب واحد. وبذلك كان الاعتكاف والبيع والنكاح 
والحدود في رتبة واحدة. 

وآما إذا لم ننظر إلى هذه المسائل التي لا بد من استكشافها من الأدلة 
الأربعة- من زاوية الظوابط الاسلامية. وأردنا دراستها من خلال المبادی 
الإستدلالية والتجريبية والعقلية المحضة فسوف نضطر إلى الاذعان باختلافها 
ماهوياً. وعندها لابد من تصنيفها في علوم مختلفة. 

التقسيمات 


دأب آرباب جميع العلوم على تقسيم علومهم. فمثلاً قشم المناطقة مسائل 
المنطق إلى: التصورات والتصديقات. وقسّم الإلهيون الحكمة الالهية إلى: الأمور 
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العامة والالهیات بالمعنی الأخص. وقسّم الأصوليون علم الأصول الی: الأصول 
اللفظية والأصول العقلية. 

أما الفقهاء فلم نعثر لهم على تقسيم يصنف المسائل الفقهية إلى أبواب متعددة 
سوى ما تقدم من المحقق lel‏ في OLS‏ (شرائع الإسلام) حيث قشم أبواب الفقه 
إلى: العبادات والمعاملات والعقود والایقاعات والأحكام. 

نم قام بعده العلامة الحلّي بتقسيم الأبواب الفقهية بنوع مخصوص في كتاب 
(تذكرة الفقهاء). وربما أسعفتنا الفرصة لتوضيح ما أفاده العلامة الحلي. 

وقد قام الشهيد الأول في كتابه القيّم (القواعد) بإيضاح تقسيم المحقق الحلّي 
بشكل مختصر. الا أنّ سائر الفقهاء الآخرين لم يعيروا أي اهتمام لتقسيم المحقق 
الحلي رل دوا تیا من نوع لین شراح LS‏ (الشرائع) أنفسهم 
لم يقدّموا آدنی توضيح لتقسيم العلامة هذاء فهل مرد ذلك إلى آنهم لا يعيرون لمسألة 
التقسيم آهمية من الأساس أو أنّ هذا التقسيم بخصوصه لم يرقهم؟ 

وقد قدّم بعض الفقهاء oy poled‏ تقسيماً آخر على الترتيب الآتي: العبادات 
والمعاملات والعادات والأحكام. دون أنْ يقدم توضيحا لهذا التقسيم. ly‏ من 
الأبواب يدخل في المعاملات أو العادات أو الأحكام. أو ما هو تعريف كل واحد من 
هذه الاقسام. 

ويجري على ألسنة الفقهاء المعاصرين ذكر الأقسام بترتيب آخر على النحو 
الاتی: 

العبادات والمعاملات والسیاسات والأحكام. إلا أنني لم أشاهد هذا التقسیم في 
کتاب ولم آسمع توضيحاً له. 

والحقيقة أنْ لا شىء من التقسیمات المتقدمة برائق. SE‏ وان لم يتوجه اشکال 
على المحقق الحلي ۳ جعله العبادات من جملة آقسام الفقه إلا أنه في الأقسام 
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الأخرى جعل الاحتیاج إلى الصيغة وعدم الاحتیاج إليها وکونها ذات طرفین أو 
طرف واحد ملاکاً في تقسیم الأبواب الفقهية. وبذلك انفصل باب النکاح عن باب 
الطلاق برغم كونهما من aly‏ واحد. يتعلق بمسائل وحقوق العائلة لا لشيء سوى 
احتياج الصيغة في أحدهما إلى طرفين. وفي الآخر إلى طرف واحد فقط. وهكذا 
الأمر بالنسبة إلى الإجارة والجعالة فقد انفصلا عن بعضهما ‏ برغم مشابهتهما 
الماهوية - لمجرد اختلافهما في العقد والإإيقاع, كما انفصل باب السبق والرماية. 
لکونه عقداً عن باب الجهاد. برغم أنّ باب السبق والرماية إنما شركع لأجل الجهاد. 
ووقع الإقرار الذي هو من فروع كتاب القضاء في قسم آخر لا يمت إلى القضاء 
بصلة. ووقع كتاب القضاء والأطعمة والأشر بة والإرث في باب واحد. برغم ما 
بینهما من الاختلاف الماهوي, لمجرد marie‏ عبادة أو عقد أو ایقاعا. 

كما GI‏ كلمة (الأحكام) التي وردت في تقسیم (السحقق) وفي التقسیمین 
الآخَرين لا یمکن SI‏ یکون لها وجه صحیح. فانها لا تناسب الأبواب التي لا یمکن 
عدّها من العبادات أو العقود أو الایقاعات أو العادات أو السیاسات. 

وبرغم !5 الشهید الأوّل قد أعطى توضيحاً مختصرأًفي القواعد لتقسیم المحقق 
ودافع عنه al Tb yb‏ من الاس اتل لم یراع الق المذکور في کتبه. فقد 
بادر في کتاب (اللمعة) وهو آخر کتبه إلى ترتیب الابواب الفقهية على نحو مغاير 
لتر تیب (الشرائع). 

ويبدو Sl‏ القسم الوحيد الذي كان بحق قسما مستقلا هو قسم العبادات؛ إذ يقوم 
على أساس الالتفات إلى ماهية العمل وطبيعته. ولو تم اتباع هذه الطريقة نفسها في 
سائر الابواب بأن تلاحظ ماهيات المسائل الفقهية. من كونها قضائية أو اقتصادية أو 
چزائية أو سياسية أو خلاقية وغیر ذلك لانخذ الفقه USD‏ آخر من ناحية آبوابه 
و فصوله 
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كلمة الفقه فى القرآن والحديث eke os‏ ها elie A‏ و ها ام هت aa‏ عرف Re‏ 
كلمة الفقه في اصطلاح العلماء لوا نين الف لا gatas at an‏ امو و للد لور Sehr‏ او اا 
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الدرس الثالث e‏ 
نبذة تاريخية عن الفقه والفقهاء(۲) . 
الدرس الرابع o‏ 
نبذة تاريخية عن الفقه والفقهاء (۳). 
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الابواب الفقهية O )٤(‏ ا 
الاحكام نس اجن اشاس ا Aue Sena tee‏ ونع دقام ب els‏ لاد اماما و RG‏ 
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